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1  َ 
می‌گویند شب زفاف سید حجهة الاسلام بود. عروس را آورده بودند. زنها‎ 


هم به دنبال او آمده بودند و آن تشریفاتی که زنها دارند. سید با خود گفت 
حالا که زنها در اتاق هستند و پیش هم می‌باشند. فرصتی است برای 
مطالعه. به کتابخانه رفت و مشغول مطالعه شد. آنچنان سرگرم مطالعه شد 
که یادش رفت که شب زفانش است. زنها از اتاق عروس رفتند و 
عروس تنها ماند تا داماد بياید. عروس بیچاره همین‌طور منتظر نشسته بود 
3 قول معروف سماق می‌مکید. داماد هم نیامد. سید یک وقت دید 
صدای الّه اکبر بلند است. به خود آمد. فهمید که شب عروسی است. آمد 
پهلوی عروس و از او معذرت خواست. گفت من غفلت کردم 
آنقدر سرگرم مطالعه بودم که یادم رفت امشب. شب عروسی است. 


مجموعذ آثار شهید مطهری, جلد ۰۲۱ صفحذ ۲۷۰ 


۰ ل‌نامه تحصصی 


پیش نماره سوم ناستان ۳( 
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تلفن دفتر مجله: ۷۷۴۴۵۷۵ 


پیام کوتاه: ۱۱۴ ۳۰۰۰۷۲۲۷۰۰۰ 
مسئولیت مقالافت ب رعهده نویسندگان می‌باشد. 


نشبیه در ویرایش مطالبآژاد است. 
نقل مطالب نشییه باذکرماخذ مجازاست 


مقالات اساتید 


فهرست مطالب 

سرمقاله | استاد سیدعلی شبیری اس ی ۱۲ 
التفصیل فی حجية الظواهر بالنسبة الی غیر 
لمقصودین بالافهام /اساد کجی 
الحقوق المعتویة /ادتاه شهیذی سس 


فقه وتنام کامل تیال تال اش ۱ 
روش شناسی اجتهاد / گفتگو با استاد علیدوست ...۳۹ 


حکم نماز و روزه در شب‌های مهتابی / احمد آهنی ۳۷ 


نقدی بر قاعدهٌ استحالة اهمال در مقام ثبوت/ مصطنی 


رشد و سفه | مصطفی منتظری شاهرودی یا ۹۹ 
ات وا اقا لیاسو ...۰ ۶ 


نقش نسخه‌شناسی در شناخت عوامل تحریف انشست 


علمی با حضور استاد سید جواد شبیری 9 


مبانی کلامی حسن و قبح و نقش آن در اصول انشست 


لین باتعضو تاد مرباقزی ۱ 
بازدید از کشتارگاه طیور | برلقاسم عسکری...... ۱۲۷ ۱ 


پایگاه‌های اطلاع رسانی مقالات علمی | روحاله خشنود... 


راهتفای تدونن وارسال سقالات سس( 


مدير مقطع خارج 
استاد سطح 
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بی‌تردید یکی از کارهایی که بسیار مورد اهتمام شارع مقدس می‌باشد تولید علم نافع است (که با تحقیق و پژوهش 
فراوان حاصل می‌گردد) این مطلب را می‌توان از روایات خاصه این بخش. اطلاقات و عمومات روایات مربوط به فضل 
علم و عالم و فحوای روایات مربوط به فضیلت تعلیم و تعلم استفاده نمود. 

از این رو نقش مجلات علمی و تخصصی که کارکرد اصلی آنها تسریع و تکثیر فرآیند تولید علم و رساندن این علوم 
به مخاطبان اصلی آنها می‌باشد بسیار حائز اهمیت است. در راستای اين رسالت مهم صاحبان مجلات تخصصی باید 
همواره به این نکته توجه داشته باشند که مطالب عرضه شده توسط آنان از غنای علمی لازم برخوردار بوده و در نهایت 
مطالب علمی به دست کاربران و مخاطبان اصلی خود برسد. 

تا احتهاد با اينکه در ابتدای راه خود می باشد و تا رسیدن به نقطه مطلوب فاصله زیادی دارد. اقداماتی انجام داده است 
تا این مهم به بهترین وجه خود انجام شود. 

از ان جمله می‌توان به امور زیر اشاره نمود: 

۱- نشر مقالات علمی از اساتید مسلم و یا فضلایی که مقالات آنها توسط کارشناسان خبره ارزیابی شده است. 

۲- از آنجایی که مخاطبان اصلی تا اجتهاد کسانی هستند که در زمینه فقه و اصول کار می‌کنند سعی شده مطالبی 
در مجله درج گردد که پاسخگوی نیازهای این عزیزان باشد. بدین جهت مجله تا اجتهاد بر حلاف روية متداول در 
فصلنامه‌های تخصصی دارای بخش‌های متنوعی مانند فن آوری اطلاعات و مصاحبه با پژوهشگران و... می‌باشد. 

۳- برای اینکه مجله به دست مخاطبان اصلی خود برسد و زمینه‌های عدم استفادء صحیح از مطالب مجله به حداقل 
برسد. تیراژ مجله محدود بوده و فقط بین اساتید و فضلای درس خارج توزیع می‌گردد. 

نکته مهمی که باید به آن توجه داشت این است که یکی از اموری که پژوهشگران را در امر تحقیق بسیار یاری 
می‌رساند طبقه بندی صحیح علوم است. یعنی پژوهشگر بداند در زمینه‌ای که می‌خواهد تحقیق کند برای یافتن مطالب 
علمی مورد نیاز دقیقا به کجا مراجعه نماید. از این رو عرضه مطالب علمی تحت عنوان عام علم فقه با توجه به گستردگی 
عظیم این علم کار چندان صحیحی نیست. 

از این رو تا اجتهاد در نظر دارد در آینده نزدیک برای خود گرایش فقهی تعریف کند و آن شاء اللّه تبدیل به چند 
مجله شود که این امر میسر نیست مگر با مساعدت و همیاری اساتید و فضلای محترم و بالا رفتن تألیفات علمی آنها. 

در انتها آنچه که جا دارد مجددا بر آن تأکید نمايیم این است که هدف از نشر مقالات فقهی آشنایی با موضوعات؛ 
ادل احکام آنها و شیوه‌های مختلف استنباط می‌باشد و آنچه که باید مبنای عمل مقلدین قرار گیرد فتوای مراجع معظم 
تقلید(دامت بر کاتهم) می‌باشد. 

البته واضح است که اجازه مطرح شدن به استدلال‌های مشارب فقهی در مجامع علمی و در بوتة نقد قرار دادن انها 
خود به شکوفایی و پویایی فقه کمک می‌کند و مانم شذوذات فتوایی و انحراف در استنباط در آینده خواهد شد. 


.۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


_- 


9 وم 


انکر المحقق القمی 1 حجية ظواهر ما وصل الینا 
من الخطابات الشرعية لکوننا غیر مقصودین بالافهام 
بهاء واستشکل فی صدور الاخبار الموجودة بایدینا من 
جهة عدالة الرواة و وئاقتهم و من ناحية معارضتها التی 
لاتخلو منها اکثر تلک الاخبار, و لذا ذهب الی انسداد 
باب العلم و العملی بالنسبة الینا؛ و استنتج منه حجية 
الظن المطلق.! 

و اجاب عنه صاحب الكفاية 1 بعدم الفرق بینما 
قصد !فهامه و ما لم یقصد افهامه فقال: الظاهر عدم 
اختصاص ذلک - الحجية ‏ بمن قصد افهامه و لذا 
ظاهر کلام المولی من تکلیف یعمّه او بخضه و یصحَ 
صحة الشهادة بالاقرار من کل من یسمعه و لو قصد 


۱. قوانین الاصول ج۱ ص 1۵۳ 


عدم افهامه فضلا عما اذا لم نکن بصدد افهامه.۲ 
و لایخفی ان هذا المقدار غیر کاف لابطال التفصیل 
الذی ابدعه المحقق القمی 1. اذ عمدة کلامه راجعة 
الی |نکار الصغری و ان الکلام لا ظهور له بالنسبة الی 
غیر المخاطب. قال: 
«آن اللفظ علی قسمین؛ قسم یکون مما یقصد 
بقائه فی الدهر و الاستفادة منه ابدا کتالیفات 
المصنفین. و قسم قصد به تفهیم المخاطبین 
فقط و ان کان غیرهم مشارکین لهم فی اصل 
الحکم فالکتاب العزیز یکون من القسم 
الاوّل.لان اش تبارک و تعالی اراد من جمیع 
لام فهمه و التدبر فیه و العمل به, فیکون 
هذا الظن حجهة بالخصوص, فانه مقتضی 
طريقة العرف و العادة فی تألیف الکتب و 


استاد گنجی 


استاد درس خارج فقه و اصول حوزه علمية قم 
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استاد راهنمای درس خارج 


۳" 


اه 


ی حجية الظواهر 


- 


.۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


-6 


الی ان 


قال صاحب القوانین :«ان اللفظ علی قسمین؛ 


۱ و اضاف فی موضع 
لی لد | ون ۶ ۹ ۱ ی ۰ 9 ۳۳ | آخر من کلامه قضية 
تس مسا منه ابدا کتألیفات المصنفین, و قسم قصد التقطیم. و ادعی اه 
مع مخالفة به تفهیم المخاطبین فقط و ان کان غیرهم موجب للخلل فی ظهور 
میس لعکرب ی اد کت 
یکون من القسم الاوّل.لان اللّه تبارک و تعالی ۱ 
ی کی الم بین الرواة و الاصحاب 
شت لک اراد من جمیع الامة فهمه و التدبر فیه و العمل ا خونعت. یر 
لیا به ولکن لم یثبت ذلک ثبوتا علمیاء لاحتمال المعنی و اختلال المراد 
لاحتمال ان آن یکون الکتاب العزیز من القسم الثانی. سیما احیاناه و استشکل فی 
یکون الکتاب الخطابات الشفاهية‌منه» الاخبار التی فیما بایدنا 
العزیز. من من ناحية سندها و 
القسم الثانی, ۱ معا ضتها انش هی کفرة 
سیما الخطابات الشفاهية من و لاینافی ذلک جدا. 
تعلق الغرض بقائه ابد الدهر ایضا لحصول و فی نهایة الامر استنتج عدم الدلیل علی حجية 
الاعجاز و ساثر الفوائد مع ذلک ایضا؛ بعض الظنون بالخصوص. فلا مناص من العمل بمطلق 
لظره الا ما اخرجه الدلیل کالقیاس و الاستحسان و 
قال: و 


«و اما السنة المعلوم صدورها فیحتمل ضعیفا 
ان تکون مثل المصنفات و المکاتیب» ولکن 
الاظهر ان یکون المراد منها تفهیم المخاطبین 
و بلوغ نفس الحکم الی من سواهم بواسطة 
تبلیغهم. و مع ذلک فلانعلم من حاله رضاه 
بما یفهمه غیر المشافهین حتی یکون ظنا 
معلوم الحجية.» 


نم قال: 


«ان المسلم من حجية خبر الواحد هو خبر 
العادل ما لم یعارضه مثله او اضعف منهه 
و اذا کان معمولا به لم پسنحه السوانح 
من المعارضات و الاشکالات فی علاج 
لتعارض, و اکثر السوانح یعود الی كيفية 
الاستنباط من الکتاب و السنة المتواترة ایضا 
باعتبار حصول العلم بالتخصیص و التقیید 
بالنظر الی العمومات فی الجملة و احتمال 
ورودها فیما لم نطلع علیهء فیجب البحث و 
الفحص الی ان یحصل انظن بعدمه فان بابها 
باب الخطابات الشفاهية المقصود منها تفهیم 
المخاطبین؛ و یحتمل ان یکون معهم من 
القرائن ما یفید ان المراد منها خلاف ظاهرهاء 
کما علم فی کثیر من المواضع بالاجماع و 
عیره.) 


و لکن فی نقاط من کلامه مناقشة بل منع؛ 

منها: ما احتمله بالنسبة الی القرآن العزیز من کونه 
من القسم الثانی. یعنی کونه مختصا بالمخاطبین به 
فلیس له ظهور بالنسبة الی غیرهم. 

و فیه المنع جداء اذ القرآن کما يشهد به بعض آیاته 
ناطق بعمومه و شموله لکل احدء قال الّه ثبارک و 
تعلی:. (اوح‌‌هذالترآنلنترکریمومب و قد 
ورد فی بعض الروایات ان مثل القران کمثل الشمس 
لایختص بزمان دون زمان و یجری دائما کما پجری 
لشمس* و حدیث الثقلین ایضا دلیل آخر علی ذلک 
فلا مجال لتوهم اختصاص مثل هذه النصوص و 
لروایات بمن قصد افهامه. لانها بصدد بیان حکم عام 
مستمر الی یوم یستمر الیه التکلیف» و صریحها کون 
لکتاب الکریم من قبیل المصنفات و المکاتیب یفهمه 
وا ی ی 
دون آخر, و لعل هذا واضح لایحتاج الی زيادة بیان و 


۳ قوانین ج ۱ ص ۳۵-۰ 

۶ الانعام: 1۹ 

0 7عی هلو عم ان هآ 
شیم کرد علي لت کت کر علی لاخ تنب 
اک بصائر 


لا تطویل کلام و بظفر 
المتتبع للروایات علی ما 
صریح فی عموم القران 
یصل الیه کل محقق 
یتحقق ذلک. 

و منها: دعواه 
کون الروایات و 


القرآن کما بشهد به بعض آباته ناطق بعمومه و 
شموله لکل احد. قال له تبارک و تعالی: «اوحی 
لن‌هذالقرآن لانذ رکربه‌ومن‌بلغ» و قد ورد 
فی بعض الروایات آن مثل القرآن کمثل الشمس 
لابختص بزمان دون زمان و یجری دائما کما 
یجری الشمس و حدیث الثقلین ایضا دلیل آخر 
علی ذلک. 


الحنجد ۰ 7 . ارتقعت 
الظلام و استشرقت 
الارض بنوره و تنورت 
عیون المژمنین برژیته و 
مشاهدنه. 

و بالجملة: ان کلمات 
الائمة المعصومین 
فی الحقيقة هو الثقل 


الاخبار لیست من قبیل 

ارات بو الکو ان اتمال کرنما ضلها خسف 
ففیه المنع ایضا اذ الامر بایداع الروایات و حفظها و 
نشرها بین الناس دلیل واضح علی عدم صدق دعواه. و 
ان الاخرین مقصودون بالافهام ایضا و هی ظاهرة لهم 
و حجة لکل من سمعها او رآها؛ و کثیر من الاصحاب 
کانوا رواة و محدئین ینقلون ما سمعوه لمن یسال 
عنهم او لکل من یرید استماع الحدیت. و قد ورد فی 
حق بعضهم تمجیدات و تعریفات لاجل هذا النقل و 
البث و النشر» و حتی قد ورد الامر باخذ روایات بعض 
من هو فاسد المذهب مع النهی عن الاأخذ بریه» و 
من البعید جدا ان یکون نقل کلهم محفوفا بالقرائن التی 
تحتمل اصناف الروایات بها فی اوّل صدورهاء فانهم 
لاینقلون فی ذلک الزمان الا ما وصل البنا فعلا من دون 
فرق بینما وصل الینا و ما للجیل الاول کما پشهد 
بذلک مراجعة بعض الاصول الباقية عن الجیل الاوّل 
من الروابات» فهی لیست الانما اودعت: فی الکتب 
لاربعة الواصلة الینا 

الی غیر ذلک من الشواهد و الامارات التی یظفر 
علیها کل متضلع فی الاخبار و الاحادیث. بحیث 
پذعن اذعانا قطعیا بان الروایات و الاخبار لم تصدر 
لتفهیم مخاطب خاص او جیل کذلک بل صدرت لان 
تبقی و استفاد منها کل من جاء بعدا و پقصر یده 
سا ضیلن بات یاه مس ین ور 


الاصغر کما ان القرآن 
هو الثقل الاکب و هما باقیان الی یوم ینقطع فیه 
التکلیف. و لایختصان بزمان دون زمان هما کالشمس 
و القمر یجریان ما شاء ال حتی ما جاء فیهما بصورة 
الخطاب و مع اداة الخطاب. فانها ایضا عامّة. بل ریما 
یکون مختصّا بغیر مخاطبه و یکون من قبیل اياک اعنی 
و اسمعی پا جاره. 

و هذا هو البیان الصحیح لاثبات عموم مودیات 
الروایات لغیر الحاضرین و المخاطبین, لا ما قیل من 
ان الروای الذّی سمع الکلام من الامام 7 مقصود 
بالافهام قطعاء و ینقل هذا الراوی ما سمعه لمن هو 
بعده او فی طبقته و هو مقصود بالافهام. و ینقل هذا 
لمن بعده الی ان ينتهي الامر الی اصحاب مجامیع 
الروایات کالکلینی - مثلا - و من الواضح ان مقصوده 
بالافهام کل من رجع کتابه و نظر فیه لاخصوص طائفة 
دون طائفة احری. 

و ذلک لانْ مدلول الکلام الصادر عن الراویات الاوّل 
هو کلام الامام 7 لا مدلوله» فهو ینقل اللفظ الصادر 
منه لا معناه فربما لایفهم معناه اصلاء و لذا رب حامل 
فقه الی من هو افقه منهء فلا معنی لقصده افهام الراوی 
ما اراده الامام 7 من کلامه فتامّل. 

و پالجملة: ان شأن الراوی لیس الا نقل ما سمعه من 
دون قصد لتفهیم معناه الا نادرا؛ کما |ذا تصذی للافتاء 
او الوعظ بنفس الفاظ الرواية فیرویها بغرض تفهیم 


7 بل ما فی کناب الفية 
مت آشیخم الی عبد ال ِ منها: دعوا ِِ 
الکوفی- خادم انشیخ آبی التخصیص و التقیید 
اتاسیم. لخمین. بو روم الامر بایداع الروایات و حفظها و نشرها بین بالنسبة الی العمومات و 
سا اس نس ال وا و و و ۱ ۱۱ | الاطلاقات فی الجملة. 


الشلمغانی فقال الشیخ: آقول 
فیها ما قاله العسکری 7 فی 
کتب بنی فضال حیث قالوا: 
ما نصنع بکتبهم و بیوتنا منها 
ملاء؟ قال: «خذوا ما رووا و 
ذروا ما رأوا» الغیبه ص ۲۵۱ 


الآخرین مقصودون بالافهام ایضا و من البعید جدا 
آن یکون نقل کلهم محفوفا بالقرائن التی تحتمل 
اصناف الروایات بها فی اول صدورها. 


ففیه: ان هذا انما 
یمنع عن حجية ظواهر 
الکتاب و الیش قبل 
الفحص و قبل انحلال 


اه 


حجية الظواهر 


مت 


2 
۰ 


نسم 


۳ سل انش هار سورتاشتان ۱۷۱ 


0 


ك- 


توضیح کلام المحقق القمی(ره) انه بحتمل آن 


لعلم الاجمالی_بالظفر فیهاء فقد ورد فی الخبر 
ای مخضصات. اد أ ۳۱| نان تن لته اه 
ان الظهور الذی نستظهره فعلاعرّفها المخاطبون دس نی کب آضعاب أبي 
0 و احشوها و نجن لاندرکها لعدم و آعادیت فرصت نها ی 
ی نا امالعدم کونها قابلة للبیان و النقل الی الآخرین 5 
7 ررکم اووصلت ال الجیل المتًخرعن اصحاب الائمة ۰ لد اشار لمحتق 
حوله فی بحث العام ر ‏ (علیهمالسلام) ولکن ضاعت بعدهم, کماضاعت  .‏ ِ ِ 
لحاس و سأتی کلام کشیرمن الاخباروالروایات لا ظلمالظالعین و برر انتحص آعه 
۱ بغی‌الحاسدین. لمخصص فی باب 
ٍِ لاخباریین فی لعام و الخاص. 
التفصیل الاتی ایضا. 


» منها: قولهرره): انه 
یحتمل ان یکون مع المخاطبین حين الخطاب من 
القرایرن عا یفید ان المراة غعلاف ما هو ظاهر الغطاب؛ 
و هذا الاحتمال مان عن انعقاد الظهور لغیرهم. 

و توضیحه انه یحتمل ان یکون مع الکلام حین 
صدوره ضميمة مانعة عن الظهور الذی نستظهره فعلا 
عرّفها المخاطبون و احشوها و نحن لاندرکها لعدم 
وصولها الینا؛ اما لعدم کونها قابلة للبیان و النقل الی 
لاخرین او وصلت الی الجیل المتاخر عن اصحاب 
: ولکن ضاعت بعدهم کما ضاعت کثیر 
من الاخبار و الروایات لاجل ظلم الظالمین و بغی 
لحاسدین. او ضاعت لاجل حصول التقطیم الحادث فی 
خبار الائْمُة : فنری فیما رواه صاحب الوسائل 1 
کثیرا من التقطیعات الموجبة 
لخلل فی المقصود ما 
لانراه فی الاصل الذی 
روی عنه. فاذا رجعنا 


لائمة 


فالمشکلة فی الاخبار و الاحادیث انما هو من 


و علیه فالمشکلة فی 
الاخیار و الاخادیت. انما هو من جهات یر فضیة 
العلم الاجمالی بالمخصصات و المقیدات. فتارة من 
جهة ضیاع القرينة الموجودة فی حق السامعین بسبب 
عدم ذکرهما ابتداء» او بسبب ضیاعها بعد ذلک لاجل 
التقطیع او غیره, و اخری من جهة دس بعض الزیادات 
الی الروایات الصادرة عنهم . : و ثالثة من ناحية نقل 
الروایات لا بالفاظها الصادرة عن المعصوم 7 فان 
نقل الروایات بالفاظ غیر الفاظها الاولية کان امرا شائعا 
بین الرواة و الاصحاب. 

الاجوبة الخاضة عن الخلل 
ربما یجاب عن قضية عدم ذکر القرينة ابتداء بان 
واقة الراوی مانعة عن ترک القرينة و عدم ذکرها لمن 
پروی له الخبر. فلو کانت 

بینه و بین الامام 7 


قرينة موجودة حین 
الخطاب لذکرها لمن 


لی دنک لاصل و رآینا ۳۱| مر بعده و الا تکان 
تمام الرواية استنبطنا المقیدات. فتارة: ترکها خيانة فی النقل» 
منها خلاف ما یستظهر ۰من جهة ضیاع القرینة الموحودة فی حق و وثاقته او عدالته مانعة 
عمانقله صاحب السامعین بسبب عدم ذکرهما ابتداء او بسبب عنها. 

الوسائل 1 فان ما ی ی ار و لذا قال المحقق 


الممارس لامر الاستنباط 
یذعن بهذا الامر قطعا. 
اب ال داک قر ۱ 
هر ایو تصش 
التفافشن انا و اورتوا 
فی الاخبار ما لم یصدر 


عن الائمة : و دسوا 


»و اخری من جهة دس بعض الزبادات الی 
کات ای ی ۰ 

و ثلقة من ناحية نقل الرویات لابالاظها 
الصادرة عن المعصوم 7 فان نقل الروابات بالفاظ 
غیر الفاظها الاولية کان امرا شائعا بین الرواة و 
ی 


الاصفهانی 1: آن 
الکلام اذا ‏ تضمن 
تکلیفا عمومیا فمقام 


لتکلیف بشخص هذا 
لکلام, و معه لایمکن 
لتعویل علی ما بختص 
بالمخاطب من القرينة 
ایا و خلین. فرضن 
کون المخاطب واسطة 
فی التبلیغ فاللازم علیه 
فی ایصال التکلیف 
العموم هو التنبیه علی 


مقتضی الانصاف هو التفصیل فی لزوم بیان 
القربنه من الراوی. اذ القرائن علی قسمین؛ قسم 
یکون واضحا بلتفت الیه المخاطب و المستمع 
بسرعة من دون حاجه الی تفطن و تنبه. ففی هذا 
الک اد ایا فا 
سره)من آن وافة الراوی تمنع عن تر که و قسم 
آخر لیس بذلک الوضوح. یحتاج فهم دخالته 
فی الحکم الی التفطن و الدقة. ففی هذا القسم 
لایکون ت رکه منافیا لواقة الراوی. 


و هی کون السائل 
بمکة و عن وظيفة من 
هی بمکة ایضا و هذه 
فرينة توجب انصراف 
لسوال الی احرام الحج. 
کما توجب انصراف 
لجواب الی الاحرام عن 
خارج مسجد الحرام و 
نصراف النهی عن 
لدخول فی خصوصه 


تضیّقّه» فعدم التنبیه دلیل 
علی عدمه. بل الکلام 
المقصود علی المخاطب اذا 
کان متکفلا لتکلیف خصوصی و کان عمومه بغیره 
بقاعدة الاشتراک فالامر ایضا کذلک. اذ الطریق الیه اما 
هو نقله و روایته او کتابته و مقتضی عدم الخيانة فی 
نقله هو التنبیه علی القرین و مع عدمه یحکم بعدمها" 
و لکن مقتضی الانصاف هو التفصیل فی المقام اذ 
القرائن علی قسمین؛ قسم یکون واضحا یلتفت الیه 
المخاطب و المستمع بسرعة و غالبا يفهم انه دخیل فی 
الحکم و یختلف المستفاد من الکلام بوجوه و عدمه 
من دون حاجة الی تفطن و تنبّه, ففی هذا القسم تم ما 
ذکره المحقق الاصفهانی 1 من ان وثاقة الراوی تمنع 
عن ترکه. و قسم آخر لیس بذلک الوضوح. یحتاج 
فهم دخالته فی الحکم الی التفطن و الدقة. ففی هذا 
القسم لایکون ترکه منافیا لواقة الراوی.!ذ الخيانة فی 
النقل تتوقف علی فهم الدخالة اوّلا ثم ترک ما فهمه 
ثانیا؛ و المفروض فی هذا القسم عدم الفهم رأسا و 
انما يفهمه قلیل من الناس العارفون لمعاریض الکلام 
و جوانبه. 

مثلا اذا کان الراوی بمكة و سأل عن الامام 7 
عن احرام الحائض التی هی بمکة ایضا و قد فرغت 
عن عمرةالتمتع فاجابه 
لامام 7 بانها تستقبل 
القبلة و لاتدخل 


انْ بعض القرائن الحافة لابکون واضحا بعرفه 


ولکن ریما تخفی هذه 
القرينة علی السائل 
فیروی سژاله المطلق - فی 
الظاهر- مع جواب الامام الذی هو کذلک ایضاء و 
یتوهم المنقول الیه ان السال کان مطلقا و الجواب ایضا 
فیعم مسجد الشجرة ایضا بینما انه لم یکن اطلاق لا 
للسژال و لا للجواب ابتداء و مع ذلک لایکون السائل 
ملزما بذکر القید فی سوّاله. حیث کان ظاهرا من حاله 
کما لم یکن الامام محتاجا الی بیان القید لنفس الجهد. 
و بالحملة: ان بعض القرائن الحافة لایکون واضحا 
یعرفه کل الناس و غالبهم. فلایفهمه الراوی و لایذ کره 
للطبقة التی بعده و للجیل الاخرء و لایکون ترکه منافیا 
لوئاقته و لا عدالته. 
و علیه فالمشكلة باقية علی حالها فی الجملة لکنها 
لیست بمثابة توثر فی انسداد باب العلم العلمی؛ فلابد 
للمستنبط ان پلاحظ هذه الجهة و لایتسرع الی التمسک 
بالعموم او الاطلاق بمجرد عدم ذکر القید فی الروايق 
بل لاب من التأمّل و التدیّر فی حال القید و فیما هو 
المحتمل وجوده و اه من ای القسمین فان کان من 
القسم الثانی احتاط فی فتواه فائه طریق النجاة. 
هذا؛ و لکن یمکن دفع هذه المشكلة بان النظام 
الحاکم بین الموالی و العبید عدم الاعتناء بمثل هذه 
الاحتمالات. فعلی العبید 
ان یعملوا طبق ما وصل 
الیهم من الخطابات و لا 


المسجد و تحرم فهنا 
یحتف السوال بقرينة 
دائة علی ان السوال 


۸ نهاية الدراية ج ۲ ص 1۳ 


کل الناس و غالبهم. فلابفهمه الراوی و لابذ کره 
للطبقة التی بعده و للجیل الاخر. و لایکون ترکه 
منافیا لو ثاقته و لاعدالته و علیه فالمشکلة باقية 


قيمة لاحتمالهم ارادة 
الیهم - کما سیأتی فی 


(| بعض لا بحاث القادمة 


انسداد باب العلم العلمی. 


هذا من حهة احتمال 


۷" 


اه 


یل نی حجية الظواهر 


2 
۰ 


تسم 


۳ سل انش هار سوه اسان ۱۷۱ 


-‌ 
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الاعتماد علی القرائن 
الحالية. 

و امّا الجواب من 
جهة الضیاع بسبب عدم 
وصول بعض القرائن 
لنتصلد ای لیلد 


هذا؛ و لکن یمکن دفع هذه المشکلة بان النظام 

الحاکم بین الموالی و العبید عدم الاعتناء بمثل 

هذه الاحتمالات. فعلی العبید آن بعملوا طبق ما 

وصل الیهم من الخطابات و لا قيمة لاحتمالهم 
|رادة خلاف ظاهر ما وصل الیهم 


.من 8 


(قدس الّه اسرارهم) 


لاجل الضیاع پسیب 

ور پیات از 

لاصول او اغرافهاء او بسبب التقطیع من قبل صاحب 
لاصول و الکتب. فریما بدعی عدم دفعه بان المندفع 
عند العقلاء فی مقام الاخذ بالظواهر هو غفلة المتکلم 
عن ذکر القرينة او المستمم عن استماعه» فان الغفلة 
خلاف الطبع الاوّلی فی حق کل انسان مرید لبیان ما 
اضمره او لاستماع ما ابرزه المتکلم فهو مندفع لدی 
العقلاء کما ان احتمال ترک القرينة متعمدا ایضا مندفع 
لاجل وناقة الراوی. 

و امّا احتمال وجودها و عدم وصولها لاجل الضیاع 
فلا دافع عنه لدی العقلای فلایعملون بمکتوب ضاع 
شمه بعش اش للع معا موس ره 


فی فهم ما وصل او فی حجیته. خصوصا بعد ما رآینا 


تین نقلهم الروایات 

عن الاصول الکثيرة الی 
کتبهم الاربعة, فاضافوا فی 
کتبهم عناوین اخری و ابواب عديدة حصلت اکثر مما 
هو الموجود فی الاصول انسابقة. فاضطروا الی تقطیع 
آخر. حتی انتهی الامر الی صاحب الوسائل 1 ففعل 
کما فعل السابقون علیه من التقطیع. 

و هذا التقطیع الاخیر کان احد الموجبات و الدواعی 
للسید البروجردی 1 لدرج الاخبار و الروایات بنحو 
آخر و بسبک غیر طريقة صاحب الوسائل 1 فجمع 
لروایات فی جامع آخر سمّاه جامع احادیث الشيعت 
هو خال عن الخلل الحادتث فی الوسائل من ناحية 
تقطیع) کها بظهر تمل زج الکتابین وطبق پینهما: 
و لایخفی ان التقطیع کلما کان قل» صار احتمال 
لخطاً و الخلل اقل ایضا و ینعکس فی الاک و لذا 


شین الشلل الفاوت تست یکون الخلل فی الوسائل 
تقطیع مثل صاحب ۲ کثر ممّا فی مثل الکتب 
لوسائل 1 - کما مزت اقل ما حدث فی الاخبار و الاثار فی التقطیع ثلائة . لاربعت لاقليّة التقطیع 
ت شاه 9 ِ تقطیع؛ فی هذه الکتب ِ 
فان احتمال مثل ذلی ات ی صدر من الصدر الاول من الرواة بعد ما لیی الوسائل. کما یکون 
ایح خلا فء الکتب الاربعة 
بخلل موجود ایضا و سمعوا الکلام الطوبل عن الامام 7.و حینما ۱ 
ی ی ۲ 7 ۳ ی 
تیا قن ااضول 2 لسابقة علیه فا 
لسابقة علیها ایضاء لا و جعلوا کل قطعه منه فی باب و فصل پرتبط هو تقطیع کان فی تلک 
قل ما حدث فی الاخبار بذلک الباب و الفصل علی نحو بقتضیه تبویب لاصول اقل کما یظهر 
ات کتابه او اصله. بامراچهناي. . جهن 
تقطیع؛ تقطیع صدر من هو را اه الاربعه (قذیی لاصول ۱ الموجودة 
لصدر الاول من الرواة ۱ ۳ فعلاه فانها کانت اقل 
۳ ۱ الک الله اسرارهم) حین نقلهم الروایات عن الاصول 9 
۱ ۳ ۱۳ مق یت" اعناوین 
لطویل عن الامام ‏ 7 الکثیرة الی کتبهم الاربعة. فاضافوا فی کتبهم و البانیه. کات 
و حینما ارادوا ثبت عناوین اخری و ابواب عديدة حصلت اکثر مماهو الحاجة الی التقطیع 
لحدیث فی کتبهم و ۱ الموجودفی الاصول السابقة, فاضطرواالی تقطیع | اندر ایضا فکلما مزت 
صولهم فقطعوه و آخر. لایام و الشهور و 
جعلوا کل قطعة منه فی 0 اک لسنون ازدادت الاسئلق 
تابن فا بزنط هر ۱ ۱ اشکالات. . الدقة 
پذنک الباب و الفصل التقطیع کما فعل السابقون علیه. 0( 


ازنضیا ک العاسسن 
الابواب و الفصول. بل 
اقتفیست. ققوین. "کلب 
مختلفة و متنوعة و کل 
ذلک اوجب تقطیعات 
اکثر من الماضی. 

ولکن مع ذلک کله 
یمکن دفع الاشکال من 
هده اجه فی, کر من 
لروایات.و هی عمدة 
لفقه و اساس الاستنباط 
و بها یخرج الفقه عن 


مع ذلک یمکن دفع الاشکال من جهة التقطیع 
فی کثیر من الروایات و ذلک لان المشکلة منتفية 


فی موارد کثیرة؛ 
منها: الروایات التی روبت بطولها فی الکتب 
الاربعة و نحوها 


منها: الروایات التی روبت باسناد متعددة 
منها: الروایات التی رواها احد اصحاب الکتب 
الاربعة عن اصل من الاصول, و رواها احد آخر 
منهم عن ذلک الاصل ابضا او اصل آخر. 
منها: الروایات التی هی موجودة فی الاصول التی 
بایدینافعلا. 


۶ لمم یسل, و لو قمع 
احتمال احتفاف الواصل 
بما یوجب خلافه. 

و نا تانب خن 
النقل . بالمعنی . فبان 
یقال: انْ النقل بالمعنی 
ان کال اسا عاضا 
شش لاه 10 خر 
الاختلاف. بین نقلین 
پنتهیان الی راو واحد 
فالتا الرواید. رده 
ریما یختلف» و لکن 


لانسلداد و پنفتح باب 

لاستنباط و الافتاء بضمٌ 

حجية خبر الواحد الثقة بعد امکان احراز وثاقته لنه و 
ذلک لان المشکلة منتفية فی موارد کثیرة؛ 

منها: الروایات التی رویت بطولها فی الکتب الاربعة 
و نخوها قان احتمال التقطیع فیما سوی الجملة 
الأخيرة منها موهوم جدا. ۱ 
منها: الروایات التی رویت باسناد متعدّدة» فان من 
البعید جدّا حصول التقطیع المخل بالمقصود فی حق 
اکثر من ائنین بل واحد ایضا. 

منها: الروایات التی رواها احد اصحاب الکتب الاربعة 
عن اصل من الاصول. و رواها احد آخر منهم عن ذلک 
الاصل ایضا او اصل آخر. فان احتمال التقطیع المخل 
لَفرَین من اصحاب الدقة و التأمّل بعید جدا. 

منها: الروایات التی هی موجودة فی الاصول التی 


لاتختلف بذلک معانیها 

المرادة: امن جهة ان 
الراوی کان اهل اللسان و ثقة من حیث النقل. فالظاهر 
عدم حصول الخلل بذلک. کما نشاهد ذلک بالعیان 
فی کثیر من الروایات الواصلة الینا بصور مختلفة من 
حیث الالفاظ و متحدة من حیث المعنی و لو اختل 
پلالک عفن التقصوصانت قلایت به خمك8 ما آزید 
من الروایات المنقولة الینا بغیر الفاظها الاوّلی. و علیه 
فلا مجال لدعوی الخلل من هذه الجهة ایضا. 
بقی الکلام فی الخلل من جهة الدس. و یمکن دفعه 
مفيرة بن سعید لائه دس فی کتب الامام الباقر 7 الا 
ان مواظبة الائمة :و دقة اصحابهم کانت مانعة عن 
فما روی من اصول الاصحاب و کتبهم عمدته خالية 


بایدینا فعلا. عن هه ۱ له كلة فلا 
بل اذا نظرنا الی تلک خلل من ناحية الدس 
الاصول و قایسناها الجواب عن النقل بالمعنی فبان بقال:انالنقل ۰ ۱ ایضا. 

مع ِِ الاريعة لما بالمعنی و آن کان امرا شائعا بین الرواة؛ ولکن ارات النایه عه 
۱ ۱ ۳ لاتختلف بذلک معانیها المرادة من جهة ات ۳ 

من جهه آن ۱ 

فان ی ها زا ك ۳ الخلل 

خی الراوی کان اهل اللسان و ثقة من حیبث النقل. ماو تیگ ارات 
پم زا بش باق فالظاهر عدم حصول الخلل بذلک. کما نشاهد عن الخلل التی ادعاها 
الموانه شتا ذلک بالعیان فی کثیر من الروابات الواصلة الینا صاحب القوانین 1 
و اضف الی ذلک بصور مختلفة من حیث الالفاظ و متحدة من بجواب عام یشمل 
ما سیاتی من ان ضیاع ‏ | حیث المعنی» و لو اختل بولک بعض الخصوصیا | جمیع موارد تلک 
۰ پب ك. ۴ ۰ ۶ تس ال 3 ّ 

سفی اقرائن خی مار فلایختل به عمدة‌مااریدمن الوایات المنقولة و 
عفد ااطفویم . فان 0( ان الائمة : قرّروا 
الواصل هی الحجة دون ینابغیر الفاظهالاولیه. العمل بالروایات بل 


تیم 


اه 


یل نی حجية الظواهر 


3 
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ف 


حت 


تك- 


ان امضاه الائمة ‏ : بل امرهم بالرجوع الی 


ربما حثوا لنقل تلک 
الروایات و کتابتها و 
نقلها الی الاخرین» و 
ما عن عدم وقوع خلل 
معتذ به بسبب الامور الماضية و اما کاشفة عن عدم 
اٍضرارها بحجية تلک الاخبار. بل هی حجة للجیل 

و بعبارة اخری: ان امضاء الائمة : بل امرهم 
بالرجوع الی روایاتهم بالنحو الموجود فعلا دلیل علی 
حجية تلک الاخبار فی حقنا صارت ذات خلل او لم 

بل و السيرة العقلائية قد انعمقدت علی العمل باخبار 
وصلت الیهم من الموالی و ان احتملوا فیها سقطا او 
تصحیفا او خللاه و ربما یتمئون عدم وصول بعض 
التکالیف الیهم لغفلة السامع الاوّل عن استماع الزيادة 
او لغفلته عن نقلها الی الذی بعده او غیر ذلک من 
الجهات. فالمطلوب هو التشبث بالحجة مع اقلية 
التکلیف مهما امکن. 

و علیه فلا وجه لتفصیل المحقق القمی طبین ما 
قصد افهامه و من لم یقصد. کما لا وجه لما ذکره من 
السوانح الموجبة لعدم حجية الاخبار و الاثار - کما 
سیأتی فی البحث عن حجية خبر الواحد ‏ فلا مشکلة 
فی التمسک بها الا نادرا 
فلاتوجب هله المشکلة 


رواب تهم بالنحو الموجود فعلا دلیل علی حجية 
تلک الاخبار فی حقنا صارت ذات خلل او لم بقع 
فیها خلل اصلا 


0 لما ادعاه فی بحث 
ام هه 
کون جمیم المکلفین 
مقصودین بالافهام فقد 
عرفت ان کلام المحقق 
القمی 1 غیر مرتبط 
بانکار حجية الظهور فی حق من لم یقصد افهامه حتی 
پنکر الفرق او یدعی التسوية بیننا و بین الرواة فی کوننا 
مقصودین بالافهام. و انما یدعی المحقق القمی 1 فی 
غالب کلماته انکار ظهور الکلام لغیر من خوطب من 
جهة الخلل التی ادعاها فی حق غیر السامم الاوّلی» 
فالجواب الصحیح عنه باحد امرین: اما بعدم وقوع 
الخلا ی فاد این رانا شیب مان ادگاه من 
جهات الخلل. و اما بعدم [ضرارها بالحجية و لو کانت 
فلا بانتهاه ااظپور عل کی تا شارمجا. 

ز غلن ای فال راشای الرسافن اتدفان انطهون لا 
وصل الینا من الروایات» کما لا ریب فی حجیته علی 
فرض انعقاده. 

و بالجملة: انه لا مجال لانکار حجية ظواهر الکتاب 
و لا الاخبار بالنسبة الینا من جهة توجهها الی اشخاص 
موجودین لا من جهة الخلل فی انعقاد الظهور من ناحية 
الخلل التی ادْعاها فی کلامه, و لامن جهة حجیتها لو 
فرضنا کون تلک الخلل موجبة لمنع حجية الظهورات 
علی فرض انعقادهاء کان تکون بعض القرائن اللبية 
فرن گییار ال نند التقصه از تاکن الغبانعه: تاه 

عمّا وصل الینه الی 
غیر ذلک مما یوجب 


انسداد باب العلم او 
العلمی کین ینتهی الامر 


و بهذا ینتهی الکلام 
فی مقاله المحقق القمی» 
و ظهر انه غیر تام 


لعاملین بالظهورات. و 


و بهذا بظهر الکلام فی مقالة المحقق القمی . و 


الخلل فی الحجية لا 


ظهر انه غیر تَامّ: فی الظهور. فعلی کل 
ماه صاص الفاید (قدس سرت تن رده ۳ ی 
هنامن عدم الفرق بین من قصد افهامه و من لم و ات 
بقصد افهامه لدی العقلاءالعاملین بالظهورات ولا میلی اتططبات. ‏ 
لما ادعاه فی بحث العام و الخاص من کون جمیع لا لحجيتها علی فرض 
المکلفین مقصودین بالافهام فالجواب الصحیح . انعتاد الظهرر له فلا 
ی وجه لهذا اتفصیل علی 

ما بعدم وقوع الخلل فی انعقاد انظهور للروایات کل ۳ 

بسیب ماادعاه من جهات الخلل 


و ما بعدم اضرارها بالحجية و لو کانت مخلة 
بنعقادالظهور علی فرض تحققها خا رجا 


این مقاله به قلم فاضل ارجمند جناب آقای مصطفی دزی از مباحث درس خارج فقه استاد شهیدی استخراج شده و به اصلاح و تأیید استاد رسیده استه 


الخلاصه 

وجود حق مسمی بالحق المعنوی یکون من موارد 
النزاع بین المتآخرین. آما الاستاذ (دام ظله) فاستدل 
علی ذلک بدلائل کثيرة لیثبته [ما بالعنوان الأولی آو 
الثانوی. ما بالعنوان الاوّلی فیثبته بأدلة اللاضرر و 
تحریم الظلم و آما بالعنوان الثانوی فبأدلة لزوم الوفاء 
بالشرط ان اشترط ذلک فی العقد. ثم طرح فرعا حول 
آن هذا الحق یعتبر من صاحبه المسلم فقط آو آن 
حقوق الکفار المعنوية آیضا محترمة و یستنتج احترام 
ذلک الحق حتی من الکفار. 


الکلمات الأساسية 


الحق العینی, الحق الشخصی الحق المعنوی» ظلم 
لاضرر الکافر المسلم. 


مقدمه 

ٍن البحث عن الحقوق المعنوية من الأبحاث التی 
یبتلی العالم الاسلامی بها. و بما آن الفقهاء مسئولون 
عن ذلک فیطرح البحث عنها آخیرا فی المجامع 
العلمية. ما الأستاذ(دام ظله) فقام بحل هذه المشکلة 
عند البحث عن کتاب فقه العقود فی مجلس درسه. 
ثم عند |ٍتمام البحث عن ذلک آری استیفائه(دام ظله) 
لجمیع جوانب الموضوع و آطرافها؛ فترغب تجمیع 
هذه الابحاث ضمن مقالة علمية لیستفید منها ساثر 
لمحققین و العلماء. فبعد الاستجازة من الاستاذ(دام 
ظله) أَهتمٌ بتدوینها و نستفید من تقریرات ائنین من 
صدقائی الکرام. الشیخ عبدالّه الحیدری و السید 
حسن روح بخش(دامت مکارمهما) فینبغی آن آتشکر 
منهما شکرا جزيان. فلولا غنایتهما لایمکن اعداد هذه 
الأبحاث بهذه الكيفية. و فی الختام آرجو آن یقبل 
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منا هذا القلیل |مام العصر بقية اه الاأعظم (روحی و 
آرواحنا ثتراب مقدمه الفداء). 

قبل الدخول فی البحث عن الحقوق المعنوية لا باس 
بالاشارة اٍلی الاقسام الثلائة للحق حتی یتضح الفرق 
بینها و بین فسیمیها. 
الحق علی ثلائة اقسام: عینی و شخصی و معنوی. 
آما الحق العینی فهو عبارة عن حق متعلق بالعین بحیث 
یکون صاحب الحق مساطا علی العین» و ذلک کسق 
التحجیر و السکنی و الانتفاع و الرهانة و الجناية.! 

وماالحق الشخصی فهو حق للشخص علی رین 
و ربط بینهما احدهما ذو الحق والاخر من علیه الحق. 
وهذا مثل الدین حیث یکون الدائن مالکا لمبلغ فی 
ذمة المدین» ومثل شرط الفعل» حیث یکون للمشروط 
له حق علی المشروط علیه فی آن یقدم بذلک الفعل 
المشترط علیه ومثل حق نفقة الوند او الوالد علی 
الاخر.۲ 

ثم من خلال تعریف هذین القسمین ظهر الفرق 
بینهما و هو آن الحق العینی متقوم بتقوم العین و باق 
مادام بقاء العین» بینما الحق الشخصی متقوم ببقاء 
الشخص و باق ببقائه و تابع لوجوده. و لاینعدم بانعدام 
العین الا اذا اتفق تقییده ببقاء العین. 

و علی اساس هذا الفرق یکون لصاحب الحق العینی 

هّلا: تتبع العین آینما انتقلت» و ذلک اما بمعنی 
آن العین متی ما تنتقل من حیازة شخص الی حبازة 
شخص آخر. یکون لصاحب الحق تتبع العین. 

ق ما پععنی آن العین متی,ما تعمل من ملکبه سحصن 
لی ملکية شخص آخر .فلصاحب الحق تتبعها بحقه. 
فالعین المرهونة مثلا |ذا انتقلت من المالک الاوّل الی 
ی مالک آخر. کان للمرتهن حق افتراضه وثيقة لدینه 
و حق استیفاء دینه منه. و تبدل المالک - مهما تکرّر 
- لا یژثر فی ذلک. بینما لا یتصور التتبع فی الحق 
ا تین : 

* انیا: ان لصاحب الحق العینی ان یتقدم علی 


۱. الفرق بین القسمین الاخیرین ان صاحب المال لایجوز له بیع 
المال المرتهن و یجوز له بیع العبد الذی تعلق به حق الجناية الا 
انه تتقل ٍلی المشتری متعلقا لحق الغیر. هذا بناه علی المشهور 
و لکن السید الخویی 1 یعتقد بجواز بیع المال المرتهن و انتقاله 
الی المشتری متعلقا به حق الغیر. 

۲. ویعبر عنه بضمان العهدة فی قبال حق نفقة الزوجة حتی یعبر 
عنه بضمان الذم. فان لها مطالبة نفقتها من الزوج ولو بعد سنین. 
بخلاف نفقة الوالد او الولد حیث یکون الواجب فیه انما هو 
الانفاق فقط ولایکون من قبیل الدین. 


جمیع الدائنین الشخصیین فی تقاضی حقه من المال» 
فالمرتهن مثلا یتقدم فی استیفاء حقه من العین علی 
الغرماء الشخصیین, و لا یکون معهم علی حد سواء 
لان المفروض ان حقه متعلق بعین خاص فیتقدم علی 
ساثر الغرمای و هذا بخلاف الحق الشخصی, فانه 
پسعاضتي علم تمه بشیء معین حاضی» ٩‏ فی ام 
صاحب حق فیه علی صاحب حق اخر. 


الحق المعنوی 

آما الحق المعنوی فهو حق متعلق بأمر مجرد 
غیرمادی. کحق التألیف و الاختراع و العلائم التجارية 
و غیرها. ثم |ن الحق المعنوی یفترق عن الحق العینی 
بأمر مجرد وراء هذا الاأمر المادی» فحق التألیف مثلا 
لیس حقا متعلقا یخصوص هذه النسخة آو هذه الطبعة 
تنایص شا سر فک با ان اسان 
المژلف. و کان له ان یطبع الکتاب من دون ان یژدی 
بدهوية هذا الکتاب» الذی یعم مطالبه علی ما له من 
بخصوص هله النسخة و لا بخصوص هذه الطبعة بل 
و یفترق هذا الحق عن الحق الشخصی ایضا؛ اذ 
لیس ربطا قائما بین شخصین یکون احدهما ذا الحق 
و الاخر من علیه الحق؛ بل ربط قائم بین الشخص و 
هذا الامر المجرد الذی یشکل هوية هذا الکتاب مثلا. 
و هذا الحق سنخ حق اوجدته اوضاع الحياة المدنية و 
الاقتصادية و الثقافية الحديثة و نظمته القوانین العصرية 
پرد مثلها مباشرة علی شیء مادی معین. کما انه لا 
یدخل فی الحقوق الشخصية لانه لا یفرض تکلیفا 
خاصا علی شخص معین غیر صاحب الحق. 


التبریر الشرعی للحقوق المعنویه 


ذکر وجوه لاثبات الحقوق المعنوية حسب الفقه 
الاسلامی هی: 


الوجه الاول: الارتکاز العقلائی 
قد یقال بان الارتکاز العقلائی دل علی امتلاک هذه 


الحقوق من جانب 
صاحها. من.. عبر :رد 
من جانب الشرع. 
یلاحظ علیه: 

اولا: ان هذا 
الارتکاز لیس ارتکازا 
عامّا عقلائیا و انما هو 
متأثر عن القانون فی 
بعض البلدان؛ و لذلک 
نری ان المطالب العلمية 


الحق علی ثلاثة اقسام: عینی و شخصی و معنوی. 
اما الحق العینی فهو عبارة عن حق متعلق بالعین 
بحیث یکون صاحب الحق مسلطا علی العین؛ و 
ذلک کحق التحجی.... 

واما الحق الشخصی فهو حق للشخص علی 

الآخرین و ربط بینهما احدهما ذو الحق والاخر من 
علیه الحق. وهذا مثل الدین 
آما الحق المعنوی فهو حق متعلق بامر مجرد 


الامور المعنوية, لان کلا 
مهم اج بلن. وبعا 
یکون العلاج فی الامور 
المعنوية اصعب بکیر 
من العلاج فی المادیف 
فان شخصا لو اراد ان 
یعمر ارضا بحییها فی 
مدة قلیل و لکن ریما 
پصرف مولف کتاب 
ظاه اند ادا ان 


التی قد اکتشفها العلماء غیرمادی. کحق التألیف و الاختراع و العلائم نعم» لم یکن فی الزمن 
من الطبیعین و غیرهم. التجاربة و غیرها. ۹ 
لم یرتکز عندهم لزوم المعنوية و لکن عدمه 
کسب الاذن من کاشفها لا یضر بنا فی صحة 
و زاو هنیا حتل سا الاستدلال به لان اصل 


پرید فرد ان یستفید مما اکتشفه خحصوصا اذا کان ذا 
ربح مادی» و و ذلک لعدم وجود قانون یساعد علی 
ذلک. 

و هکذا لو بنی شخص بیتا بصناعة ابتكارية لا نظیر 
له و اعلن انی لا ارضی ان یصنم شخص آخر مثله ثم 
صنع نظیره فرد آخر باقتباس منه. فان العرف لا پری 
له حق المنع بحیث لو اشتکی الی المحکمة القضائية 
لا یسمع منه و هذا بخلاف من الف کتاباء فان العرف 
پری له حق التالیف و الابدا فهذا يشهد بان هذا 
الارتکاز ناش عن القانون. و الا فلاینبغی للعرف 
الافتراق بین الموردین. 

» انیا: لو سلمنا ثبوت الارتکاز العقلائی العام 
للحقوق المعنوية بمعنی ان العرف العقلائی العام یعد 
هذا حقا لک الارتکاز العقلائی المستحدث لا اعتبار 
به اذ الارتکاز العقلائی انما یعتبر اذا کان ممضی من 
عند الشارع, و حیث انه لم یکن فی ذلک الزمن فلم 

قد یقال: ان هذا البناء کان موجودا فی مرتکزات 
العرف الا انه لم یکن له مصداق فی الحقوق المعنوية 
و ذلک مثل ان سبب الملک فی الارتکاز عبارة عن 
الحیازة فی المنقولات و العلاج فی غیر المنقولات 
کالاحیاء و الاعمار فالعلاج و الصنع سبب للملک» 
سواء کان فی الامور المادية او فی الامور المعنوية 
فهو فی کل شوم بحسبه, اذ الارتکاز العقلائی لا یفرق 
بش آلامین تیه ی سین للامور امافیة بل قرول کما 
ان العلاج فی الامور المادية سبب للملک. فکذلک فی 


مملكية العلاج کان مرتکزا فی ذهن العرف فی ذلک 
الزمان و هذا یکفی فی وجود هذا الارتکاز فی زمن 
المعصوم و لم پردع من جانب الشرع فهو ممضی من 
عند ه. 

و لکن یرد علیه: ان التوسع فی الارتکاز تارة یکون 
تین خافره تفش الازتکاین مقل ما لیر کال المرکگه ید 
العرف مملكية الحیازة فی الاشیاء المنقولة و العلاج 
و الصنع فی الاشیاء غیر المنقولة. ثم بدل العرف و 
جعل الاضائة علی الاشیاء سببا للملک فان هذا توسیع 
فی دائرة الارتکاز و اخری یکون التوسع فی دائرة 
مصادیق الارتکاز مثل الاحیاء بالالات الحديثةء فانها 
تعدٌ احیاء و لکن مصداق جدید لهاء و بناء علی حجية 
الارتکاز العقلائی کما علیه السید الصدر 1 و ان لم 
یکن مترجما بالعمل. فان المقدار الحجة هو ما اذا کان 
ها فی التضنلای دون سا ادا کان تزیعا ای واه 
الارتکاز: و فی المقام نقول: ان القدر المتيقن مملكية 
العلاج و الصنع فی دائرة الامور المادية و لم نیرت 
مملکیته فی غیرها؛ مع آن العلاجات المعنوية کانت 
موجودة فی ذلک الزمن و لو بمستوی منخفض و 
ضیق. و لو اردنا ان نعمّم هذا الارتکاز الی العلاجات 
المعنوية لکان من التوسم فی داثرة الارتکاز و حجية 
مثل هذا غیر ثابت. 

ثالث: لو افترضنا ان هذا الارتکاز معاصر لزمان الشارع 
و لکن الارتکاز ما لم یعمل به العقلاء لا یعتد به لان 
سکوت الشارع لا یکشف عن اعتبار» اذ الشارع بما 
هو شارع انما یمضی شیثا اذا رآه و المفروض انه لم بر 


شیعا هناء فلا تستکففت 

ثم ٍنه نسب |لی السید 
الامام 1 آن الارتکاز 
العقلائی المستحدت 
لو لم یکن مردوعا 
من جانب الشارع فهو 
حجة لکن هه النسبة 


ٍن الحق المعنوی یفترق عن الحق العینی بأآنه 
لیس متعلقا بعین خاص و آمر مادی, بل حق 
متعلق بأمر مجرد وراء هذا الأْمر المادی» فحق 
التًلیف مثلالیس حقا متعلقا بخصوص هذه 
النسخة آو هذه الطبعة بحیث لو اشتری شخص 
نسخة آخری منه یزول حق المولف 


لهم بها الا ذلک» لکن 
هذا البناء و الارتکاز 
ما لم یکن مشفوعا 
بالامضاء من الشارع لا 
یجوز العمل علی طبقه 
و لا یکون حجة بین 
العبد و المولی. و مجرد 
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غیر صحیح. فان السید 
الامام 1 لا یقول بحجية 
الارتکازات المستحدثة بل 
یصرّ علی ان الارتکاز لو کان حجة لابد ان یکون فی 
زمن الشارع. نعم لا یشترط 1 تفسیر هذا الارتکاز 
العقلایی بالعمل فی زمن المعصوم. بل یعتقد ان 
الارتکاز العقلائی حجة, سواء فسّر بالعمل فی زمن 
المعصوم او لم یفشر به. استشکل 1 فی الاجتهاد 
والتقلید: 
«آن ارتکاز العقلاء و بنائهم علی امر انما 
یصیر حجة اذا امضاه الشارع و انما یکفی 
عدم الردع و یکشف عن للامضاء اذا کان 
بنانهم علی عمل بمرآی و منظر من النبی او 
الائمة :کبنانهم علی أصالة الصحة و العمل 
بقول الثقة و آمثالهما مما کان بناهم العملی 
متصلا بزمان المعصومین و اما اذا کان بنائهم 
علی عمل فی موضوع مستحدث لم یتصل 
بزمانهم. فلا یمکن استکشاف امضاء الشارع 
لمثله» و ما نحن فیه من هذا القبیل فان علم 
لفقه اصبح فی اعصارنا من العلوم النظرية 
لتی لا تقصر عن العلوم الرياضية و الفلسفية 
فی حین کان فی اعصار الائمة : من العلوم 
لساذجة البسيطة و کان فقهاء الاصحاب 
یعلمون فتاویهم و یمیّزون بین ما هو صادر 
من جراب النورة و غیره. و لم یکن الاجتهاد 
فی تلک الازمنة کزماننا؛ فرجوع الجاهل الی 
العالم فی تلک الازمنة کان رجوعا الی من 
علم الاحکام بالعلم الوجدانی الحاصل من 
مشافهة الائمة : بینما فی زماننا رجوع 
الی من عرف الاحکام بالظن الاجتهادی 
و الامارات و یکون علمه تنزیلیا تعبدیا لا 
وجدانیا؛ فرجوع الجاهل فی هذه الاعصار 
الی علماء الدین و ان کان فطریا و لا طریق 


ارتکازية رجوع کل 

ذی صنعة الی اصحاب 

الصنائم و کل جاهل الی 
العالم لا یوجب الحجية 
اذا لم یتصل بزمان الشارع حتی یکشف 
الامضاء)۳ 


ثم آجاب 1 عن هذا الاشکال بهذا البیان: 

«ان عدم ردعهم عن هذا الارتکاز کاشف 
عن رضاهم بذلک. ضرورة ان ارتکازية 
رجوع من خن در من عالمه معلومة 
لکل احد و آن للائمة : قد علموا ان 
علماء الشيعة فی زمن الغيبة و عند حرمانهم 
عن الوصول الی الامام 7 لا محیص لهم 
عن الرجوع الی کتب الاخبار و الاصول و 
الجوامع کما اخبروا بذلک. و لا محالة پرجع 
عوام الشيعة الی علمائهم بحسب الارتکاز 
و البناء العقلاتی المعلوم لکل احد. فلولا 
ارتضائهم بذلک کان علیهم الردع؛ اذ لا 
فرق بین السيرة المتصلة الی زمانهم و غیرها 
مما علموا و اخبروا وقوع الناس فیه. فانهم 
اخبروا عن وقوع الغيبة الطويلة و آن کفیل 
ايتام آل محمد 6 علمائهم. فتحصل من 
جمیع ذلک آن الاشکال علی صل السيرة غیر 
وارد فیدل علی أصل التقلید الارتکاز القطعی 
العقلائی.* 


ثم لایخفی آن هذا الکلام لا یثبت آکثر من اعتبار 
الارتکاز المستحدت فلا یقول السید الامام 1 باعتبار 
مثله. 


۳ السید الخمینی. روح ال الاجتهاد و التقلید. ضمن کتاب 
الرسائل. مع تعلیقات مجتبی الطهرانی؛ قم. ۱۳۸۵ق. ص ۱۲۳. 
همان عر ۱19۹:9۱۲۳ 


الوجه الثانی: اناطة حلية المال بالرضا 
قوله 7 


لا مالامره رال بطیبةنفس منه؛ 


یدل علی ثبوت الحقوق المعنوية بتقریب: آن المال 
آعم من المال الاعتباری و التکوینی» فعمل الانسان 
ملک تکوینی له و بما آن الکتاب نتيجة لعمله. فهو 
ایضا ملک تکوینی له و لیس ملکا اعتباریا؛ فاذن لا 
یجوز التصرف فیه من الطبع و التشر من دون رضاه. 
لایقال: آن الرواية لا تشمل المال التکوینی؛ اذ الظاهر 
منه خصوص المال الاعتباری» 

فاثه. بقال: لا اشکال فی شمرلها تلملک التکویتشی: 
و لذلک لا یصح الحکم بجواز ازالة شعر شخص 
من دون رضاه باعتبار آن حلية التصرف فی المال 
الاعتباری منوطة برضا الشخص لا التصرف فی المال 
التکوینی» و بما آن هذا ملک تکوینی له فلا بحرم 
التصرف فیه من دون رضاه. 

یلاحظ علیه: 

» :ان ظاهر «لایحل‌مال امرین‌مساالابطیة‌نفس 
منه» هو الملک الاعتباری و عدم جواز التصرف فی 
اعضاء الانسان یفهم بالفحوی. 

ثانیا: صحیح آن عمل الانسان ملک تکوینی له و 
لگن یط غمل الانسان لیس علکا تکویتیا: بل :ملگ 
اعتبارض؛ لانه سفق عن الاسان و عملهة: 


الوجه الثالث: العقل العملی 

ذکر السید الصدر 1 آن الانسان بحکم العقل 
العملی» له سلطنة علی عمله. فلا یجوز لشخص آخر 
آن یستوفی عمله و ینتفع منه من دون |ذن منه او 
من مالکه و لو اذن بالاستیفاء نفسه مثل ما لو آجر 
نفسه او اجره مولاه فیجوز الاستیفاء من عمله و الا 
یقبح الاستیفاء من عمله. و من هنا یمکن ان یقال: کما 
آن العقل العملی یحکم بعدم جواز الاستیفاء من عمل 
الانسان بدون [ذنه آو بدون [ذن مولاه, فکذلک یحکم 
بعدم جواز الاستیفاء من نتيجة عمله کذلک؛ لان نتيجة 
العمل مثل العمل, فلا یجوز لاأحد آن یستوفی و ینتفع 
منه من دون اذن منه آو من مالکه. 

یلاحظ علیه: آنه لایبعد ادارک العقل العملی عدم 
جواز مزاحمة الاخرین او استيفانهم من عمله بدون 


رضاه. و لکن نتبجة العمل لیس کذلک. فان العقل 
العملی لا یحکم بعدم جواز الاستیفاء منه. 


الوجه الرابع: الحیازة 

ان الحیازة سبب للملک لعموم «من حاز ملک»» و 
هو قد یکون فی آمر مادی و آخری فی آمر معنوی. و 
المولف قد حاز هدا الاثر فیکون مالکا له و لا یجوز 
التصرف الا باذن منه. 

۰ وّلا: آنه لا دلیل علی «من حاز ملک» بل هو قاعدة 
اصطادها الفقهاء من مثل قوله 7 «عل‌الیدمااخذت‌و 
لمین‌مارأت» و هو حاص بباب الاعیان الخارجية. 

ثانیا: علی فرض وجود الدلیل علی ذلک. فالظاهر 
منه الحیازة فی الأمور المادیة» و لا یشمل المطالب 
العلمية, لعدم صدق الحیازة فیها. فالحیازة سبب للملک 
فی الامور المادية لا فی الامور المعنوية. 

» الثا: آن التألیف و الاختراع لایمکن آن یکون 
مصداق الحيازة بل هو مصداق التولید و الایجاد. فان 
لمخترع و المولف یوجد المخترع و الملّف لا آنه 
حازه. 


الوحه الخامس: عمومات صحه المعاملات و 

اطلاقاتها 

یدل علی اثبات الحقوق المعنوية عموم «اأحل‌اله 
لمیع» و «آوفوابالعقود" و «تحارة‌عن‌تراض»" بتقریب آن 
الشخص لو باع حق تألیفه لا اشکال فی شمول «أحل‌اله 
لمیع» و «تحارةعن‌تراض) له» و بالملازمة نستکشف امضاء 
حق التألیف؛ نعم لو لم یکن حق التألیف معروفا کحق 
عند العرف العام لم پشمله ذلک. 

فیه: آن « حل ال لمیع) ش علی آن البیع سبب تام و 
لکن لابد آن یکون المبیع مالا موجودا و لایستفاد منه 
الوجود الاعتباری للمبیع و مالیته» و لو شک فی آن حق 
لتألیف مال آم لاء لا بصح التمسک باأحل اه البیع» و 
الشاهد علی ذلک آنه لو منع من بیع حق التألیف کما 
عدم قبول هذا الحق. 


1 ابن بابویه محمد بن علی» من لایحضره الفقیه ج ۳ص ۷۸ 
۷ القران الکریم. المائدة ۱. 
۸ القران الکریم النساء ۲۹. 
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الوجه السادس: قاعدة لا ضرر 

کی تقرت از متا تاغل مرن بزسو؛ 

* الاو ان یلحظ الضرر الاعتباری الخفی فیقال: 
ان تضییع الحق المعنوی بعد اعتراف العقلاء به اضرار 
بصاحبه و لا ضرر یدفع ذلک. فالضرر الملحوظ فی 
هذا التقریب ضرر حقی. 

و فیه: آن هذا فرع قبول الحقوق المعنوية فلایثبت 
بهذه القاعدة نفس الحق المعنوی. 

الثانی: ان بلحظ الضرر المالی فیقال انه بعد تحقق 
المقتضی القریب الی الفعل لیحصل مژلفوا الکتاب 
مقدارا من المال بعنوان حق التألیف فمن زاده فی 
هذا الحق العرفی فیمنعه من الوصول الی ذلک المال 
و یعذ ذلک عرفا ضررا علیه. و لیس مجرّد المنع من 
حصول اللفع, کما لو فتح شخص مخبزا آمام مخبز 
اخر فاوجب تقلیل مشتریه فانه لایشک احد فی آنه 
اضرٌّ به, فاذا ان الکتاب قد تهیأت للطبع و ضیّعه فرد 
اخر باخذه و طبعه و الانتفاع منه؛ و من الواضح ان هذا 
الفرد قد منم المقتضی القریب للفعل لحصول المال؛ 
فلا [شکال فی آن العرف یعد مثل ذلک ضررا. 

لایقال: زٍن هذا من موارد العرض و الطلب فی 
الاسوافه ی لا اشکال ی جوانه غلی آسای یره 
المتشرعة. 

فانه یقال: هذا المقدار من الاضرار جائز قطعا؛ 
فلایقاس المقام بهء کما لو استورد شخص بضاعة 
فاوجب نقصان ماليّة البضائع الداخليّة فتضرّر اصحابها 
و لذا لایحرم فتح المخبز فی المثال السابق |ذا لم یقصد 
الاضرار بهء فانه یقال هذا صحیح فی موارد العرض و 
الطلب. فان هذا الفرد الذی طبع الکتاب من دون اذن 
من مژلفه» لم یحصّل هذا الکتاب بنفسه حتی یعد من 
مصادیق العرض و الطلب بل اخذ کتابه و نسخته و 
حصّل الثمن من هذا الطریق, و لیس هذا علی وفق 
السيرة العقلائية و لم یدل سيرة علی تجویز هذا الحق. 
تاه او تم یکی السق انیت بکرن فا 
قریبا لحصول المال لا پدل «لا ضرر» علی تحریمه. 

ان قلت: نهاية المر دلالة «لا ضرر» علی الحرمة 
التكليفية لا علی الضمان. 

قلت: المضرٌ لو دفع بدل ضرره مقدارا من النقود 
یساوی حقه. فلا شک فی عدم صدق «لا ضررا؛ فانه 
|ٍذا آمکن آن یفعل فعلا کی لا بصدق الضرر فالعقل 
یحکم بلزوم |تیان هذا الفعل فیکون دفع هذا المال 


واجبا و یجبر علی دفعه. 


الوجه السابع: عموم تحریم الظلم 

ان ارتکاز العرف العام لو حکم بکون فعل ظلما 
فعموم تحریم الظلم یمن عن ذلک. لأن المراد من 
حرمة الظلم هو الظلم العرفی. و علیه یمکن التمسک 
بعموم الظلم فی الحقوق المعنوية باعتبار آن تضییع 
هذا الحق ظلم علی صاحبهاء لکن هذا الدلیل آخص 
من المدعی؛ اِذ یثبت فیما |ذا عذ العرف تضییع 
الحق المعنوی ظلما و لا یثبت الحقوق المعنوية 
فیما |ذا لم یصدق عنوان الظلم. 

ذکر السید الشهید الصدر 1 فی بحث «لا ضرر» 
|شکالا فی التمسک بعموم الظلم فی الأمور التی 
یعدٌ ظلما فی الارتکازات المستحدثة و لم یعد 
ظلما فی زمن الشارع مثل تضییع حق النوبة و حق 
التالیف. و هو آن التمسک بعموم الظلم فی حرمة 
هذا القسم لکان من التمسک بالشبهة المصداقیة؛ اذ 
لابد من |ثبات کون تضییع مذا الفعل ظلما آولاء و 
هو یتوقف علی کونه حقا ممضی من عند الشارع 
و لو آردنا آن نعده ظلما فیستلزم الرجوع الی العرف 
فی تشخیص المصداق و الحال ان العرف مرجع 
فی تشخیص المفهوم لا فی تشخیص المصداق. 
وک خن اجرب ع: جنک باد کم نی 
عموم تحريم. اطل؟ د۵ لموضی .ی ۵ کر 
مصادیقه من الامور التكوينية مثل الضرر فی المال 
و بعض مصادیقه من الأمور الاعتباری مثل تضییع 
الحق. فلا ظهور لدلیل اللاضرر فی آن العرف هو 
المرجع فی تشخیص المصداق. و هذا بخلاف 
الظلم فان اکثر مصادیقه امور اعتبارية عقلائية او 
شرعية و الامر یدور بین آن یکون المراد من الظلم 
هو الظلم باعتبار الشارع فیلزم اللغوية فی الخطاب؛ 
ذ لا یحتاج الی هذا البیان آو یکون المراد هو الظلم 
لعرفی. 

ثم اٍن ما ذکره السید الشهید 1 من آن لازمه کون 
لشارع تابعا للعرف ففیه: ان هذا لیس تبعية له 
بل کان من باب جعل الشارع نظر العقلاء موضوعا 
لحکم شرعی. کما یخطی العقلاء فی بعض آنظارهم 
لاخر. 

ثم ذکر الشیخ البهجة 1 فی استفتائاته انه و صدق 
«صرار علي لضیع ال المعو و بعرم تعییعه 3 
کذلک یحرم الاستفادة من الافلام و الأقراص التی 
قد تهیأت من طریق غیر شرعی ان عذ تأبیدا لهذا 
العمل. و یضمن ان آوجب ذلک اضرار آصحاب 


3۵ . .. ۳1 ند بان لا یکون 
لأفلام و الّتراص. 0 نممختری مذا الکتات 
یلاحظ علیه: آنه *الاول: ان بلحظ الضرر الاعتباری الخفی فیقال:. حق النشر و الطباعة. 

لایستند الاضرار الی ان تضییع الحق المعنوی بعد اعتراف العقلاء 
یه ۰ 1 ۳ خ خ 3 
من پشتری النسخ غیر به اضرار بصاحبه و لا ضرر یدفع ذلک. فالضرر فرع: فی داثرة 
3 الملحوظ فی هذا التقریب ضرر حقی. الحقوق المعنوية 
لضمانه لصاحبی النسخ و ِِ ِ 
لاصلی. نع لو صدق و فیه: آن هذا فرع قبول الحقوق المعنویة ٍن هذا الحکم هل 
لاعانة علی الظلم فهر فلابثبت بهذه القاعدة نفس الحق المعنوی. بختص بالتولیدات 
عرام» بل یمکن المتم »الثانی: ان بلحظ الضرر المالی الداخلية او یشمل 
حتی عن صدق الاعانة 9 0 
علی الظلم؛ لأن الظلم و 
قد تحقق بفعل الفیر و و 
لا یصدق علی فعله الاعانة علی الظلم. ال کي هک ۱۱۵ 9۲ 
ما الکافر 


هذا غاية ما یمکن آن یقال فی حرمة تضییع 
الحقوق المعنوية التی یکون تضییعها ظلما فی 
الارتکاز العرفی العام و لکن للمنع عن کون مثل 
حق التألیف و الاختراع و نحوهما من هذا القبیل 
مجال و از عم نلتزم بتطبیق هذه تبرگا: عین 
مثل احیاء الارض الموات التی تملکها شخص آخر 
پالتملگ العرفی تبون طلما رها فیس :ولگ 


اثبات الحقوق المعنوية بحسب 
العنوان الثانوی 


الی هنا بحثنا فی الحقوق المعنوية حسب العنوان 
الاوّلی و لو لم یمکن اثباته بذلک. آمکن اثبات الحقوق 


المسلم فلا شک فی کونه محترم المال و 
فالمشهور آنهم غیر محترمی المال و لکن نحن لم 
نقبل هذا الحکم و قلنا فی مباحث الخمس بأن 
الکافر آیضا محترم المال لصدق الظلم علی تضییع 
مال الکافر. 

و استدل علی عدم احترام آموال الکافر بوجوه: 

» الأْوّل: ما دل علی آنه بالاسلام حقن الدماء" 
و هذا معناه آن المدار فی حقن الدم هو الاسلام و 
بالاولوية پثبت عدم احترام مال الکافر. 

پلاحظ علیه: 

آوّلا: آن هذا لا یدل علی جواز اهراق دم الکافر 
مطلقا. بل یدل علی امکان |راقة دم الکافر بالعنوان 
الارّلی فی الجملة و لعل مورده فرض الجهاد 
الابتدائی باٍذن الامام. 


المعنوية بالعنوان الثانوی و و انیا: علی فرض 
ذلک من آحد طریقین: جواز قتل الکافر 
احدهما: امکان _.. آمکن |ثبات الحقوق المعنوبة بالعنوان الثانوی‌و فان هذا لا پدل علی 


اثبات ذلک بأمر ولی 
لفقیه اذا رأی المصلحة 
فی ذلک» فعلی الناس 
|تباع هذا الحکم الا آن 
هذا لا بوخب: الضمان 
لو تخلف الناس عن 
هذا الحکم. 

ثانیهما: الشرط فی 
ضمن العقد: بمعنی 
الاشتراط فی ضمن 


» آحدهما: |مکان |ثبات ذلک بآمر ولی الفقیه 
اذا رآی المصلحة فی ذلک. فعلی الناس اتباع 
هذا الحکم الا آن هذا لا بوجب الضمان لو تخلف 
الناس عن هذا الحکم. 
*ثانیهما: الشرط فی ضمن العقد: بمعنی الاشتراط 
فی ضمن العقد بآن لا یکون لمشتری هذا الکتاب 
حق النشر و الطباعة. 


جواز آخذ ماله. بل 
لعل الاسلام یرید آن 


یطهر الارض من لوت 
وجود الکافر و لا برید 
آن يتهم المسلمون 


بالسرقة و الخيانة فی 
الاموال. نعم لو آجاز 
قوانينهم جاز لنا ذلک 


الْمالی 1۳۹ 


الحقوق العنوية 
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عملا بقاعدة الالزام.   .‏ ان هذاالحکم هل پختص بالتولیدات الداخلية و علی خلاف الارتکاز 

۰ اثانی: صحیح یشمل التولیدات الخارجية آبضا؟ و الجواب: عدم و من الواضح ِ 

عبد اللّه بن سنان را ِ مثل هذا 

0 بو کان محترم المال آما المسلم فلاشک فی کونه 5 ما رواه 

الرجل مسلما محترم المال و آما الکافر فالمشهور آنهم غیر آبی. ضمین. .غن 

د + ۲" . محترمی‌المال و لکن نحن لم نقبل‌هذاالحکمو ‏ . العکم بن آیمن عن 

تال بلاسلام . قلنافی مباحث الخمس بأن الکافر آیضامحترم ۰ القاسم الصیرفی شریک 
۳ المال لصدق الظلم علی تضییع مال الکافر. ۰ النر. 

ین ۱ ى ۳ 

ان آباعبدالنه 7 قول: 

احترام ما الکافر و الاسلام حفن به الدم و 

قزره الامام 7 و أجاب بانه بالاسلام ٍذا آظهر. توذی به الأمانة و سل به الفروج و الثواب 


پلاحظ علیه: 

ولا بآن الرواية لیست فی مقام البیان. فان 
لامام 7 یبین ما یوجب صدق المسلم و به بحترم 
مواله. و هذا یدل علی آن الکافر لا احترام لماله 
فی الجملة و لیس بصدد بیان شرائط حکم مال 
لکافر بمعنی تبیین آن آیّ کافر محترم المال و أَی 
کافر لیس بمحترم المال» و لم یبین شرائط عدم 
حترام ماله. فلعل من شرائطه کونه کافرا حربیا او 
اقا اجاز ولی اهر الخصلمین دلک: 

انیا: لو وجد اطلاق علی خلاف الارتکاز 
لعقلائی فیکون الارتکاز العقلائی مقیّدا له کما اذا 
ورد دلیل علی اعتبار شهادة العدلین و قام الارتکاز 
لعقلائی علی عدم اعتبار شهادة عدلین غیر 
ضابطین. فهذا الارتکاز یوجب انصراف الدلیل عن 
لعدل غیر الضابط. بل ذکر السید الشهید الصدر 1 
وی ننک یاه شیر. 32 ال لول شیر تال 
صحیح علی عدم حجية خبر الثقة فی الموضوعات 
فلا یقبل؛ لعدم کفاية هذا للردع؛" آما نحن و ان 
استشکلنا علی ذلک و لکن نقبل بهذا المقدار آن 
الاطلاق لا یردع عن الارتکاز العقلائی. من هنا 
نقول: انه لو لم یکن مقاصة نوعية و لا حرب 
قائم بین الکفار و بین المسلمین فلاریب آن جواز 
اختلاس مال الکافر علی خلاف المرتکز العقلائی 
و لو آردنا آن نجوّز هذا العمل بالاطلاق کان مذا 


۱ الهاشمی الشاهرودی, السید محمود؛ بحوث فی علم الأصول 
ج ۶ ص ۳۹۷ 


عی الامان: ۲ 


بتقریب آن الرواية تدل علی جواز عدم آداء 
الامانة الی الکافر و لو کان هذا جائزا لجاز نهب 
آمواله و آحذ ماله بالسرقة و الغيلة. 

پلاحظ علیه: 

ألا: ان الرواية ضعيفة سندا بجهال القاسم 
الصیرفی و لایکفی رواية ابن آبی عمیر عنه 
بواسط. فان المتیقن من شهادة الشیخ الطوسی 1 
بانه لایروی و لایرسل الا عن ثقة آنه بنفسه 
لایروی عن الضعیف و لاینافی ذلک آن یروی عن 
الثقة الذی هو یروی عن الضعیف. 

و ثانیا: آن الرواية معارضة برواية تدل عل لزوم 
آداء الامانة الی کل بر و فاجر حتی الی قاتل آمیر 
المومنین " و قاتل الحسین ۵" بحیث لا یمکن 


تقیید هذه الروایات بها. 


5 
ننیحه 


تتیجة هلاه الابحانت هو امکان تفریپ سق.عسئی 
بالحق المعنوی بکلا عنوانی الاولی و الثانوی. 


۲ العاملی. الشیخ الحر. وسائل الشیعة ج ۲۰ ص 8۵۱ 
الحدیث ۲۱۳۳۷ 

۳ الکلینی. محمد بن یعقوب. الکافی ج۵ ص ۱۳۳ باب داء 
الامانة الحدیث 4. 

۶ العاملی, الشیخ الحرء وسائل الشیعة. ج ۱۹ ص ۷۳ الحدیث 
۹ 


نظریه انسان کامل در بیشتر مکاتب فکری بشر مطرح 
شده است؛ اما این سوال مطرح است که اسللام انسان 
کامل را چه کسی می‌داند و علم فقه به عنوان علم رفتار 
شناسی در تحقق آن چه جایگاهی دارد؟ نوشته حاضر 
در صدد پاسخ به این دو سوال است. 

در قسمت قبل بیان شد که اسلام ویژگی‌هایی را برای 
انسان کامل بیان کرده که از این میان به بیان ایمان» علم 
و قدرت در پرداختيم و ذکر شد که ولایت تکوینی- 
یعنی قدرت تصرف در عالم بر خلاف اسباب طبیعی - از 
ویژگی‌هایی است که در بیشتر مکاتب مطرح و بر آن 
اصرار شده است و به مناسبت یک ایه و یک روایت را 
در این باره توضیح دادیم و اینک ادامه همین بحث را 
پی می‌گیریم: 


استادسطح 


این حدیت در عوالی اللثالی ‏ بخاری" از ابی هریره و 
مسند ابن حنبل" گزارش شده است همچنین در اصول 
کافی* و توحید صدوق" نیز البته با اضافاتی نقل شده 


اسیت: 
همان زمان صدور مورد سوء برداشت‌های مختلفی نیز 


۱. عوالی اللثالی [۵۳/۱] 

۲. بخاری[۱۲۵/۷] 

۲ بط بخ حفل [۷۶۶/۲] 
6 اصول کافی [۱/۱۳4] 

۵ توحید صدوق [۱۰۳] 


استاد علی فاضلی هیبدجی 


استاد راهنمای مقطع خارج 
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واقع شده است. مجشمه 
صورت را به همان 
معنای ظاهری گرفته و 
صورت ظاهری انسان 
زا همان داوخ مسا 


دانسته‌اند که در احادیت 


و روی عنه 7: 
ائه قال: له تال عاق آدم‌عل و 
معنایی که می‌تواند در موضوع ولایت تکوینی 
از این روابت استفاده شود این است که صورت 
به معنای ماهیّت و هویّت انسان معنا شود بعنی 
خداوند انسان را به هویّت و ماهیّت خود آفرید 


است»۱ 


و در جایی دیگر 
می‌گوید: 
«از آنجایی که او عالم به 
غیب است چنین مقدر 
گرد ات که مومتان 


بسیار زیادی" این تفسیر 

مورد نکوهش امامان 

معصوم قرار گرفته است. 

معنایی که می‌تواند در موضوع ولایت تکوینی از این 

روایت استفاده شود این است که صورت به معنای 

مافتت ی هو بت اسان مضا شود پعتی خذاوند. انسان 

را به هویّت و ماهیّت خود آفرید. این معنی در متون 

یهودی و مسیحی نیز گزارش شده است در سفر پیدایش 

تووانت امه سا 
«و خدا گفت انسان را به صورت خود. سازگار 
با شباهت خود بسازیم تا بر ماهیان دریا و 
پرندگان آسمان و بهایم و بر تمامی حیوانات 
وحشی زمین و همه خزندگانی که بر زمین 
می‌خزند حکومت نماید پس خدا انسان را بر 
صورت خود آفرید. او انسان را به صورت خدا 
آفرید)* 


در متون تفسیری تورات نیز این همانندی به سیطره 

انسان به عالم هستی و قدرت او تفسیر شده است: 
«انچه را که بر زمین است به زیر سیطره‌شان 
در آورد. ایشان را همچون خویشتن قدرتمند 
ساخت و به صورت خود آفرید»" 


البته بعضی نیز مثل حکمت سلیمان و دیگران 
همانندی انسان با خداوند را در جاودانگی یا عقل دانسته 
به فدرت اکناردای تکردهان 
در متون مسیحی نیز تصویر انسان به شکل خداوند 
مطرح است و گاهی نیز چنین بیان می‌شود که مسیح 
صورت خدا است و مردم نیز باید به شکل مسیح درآیند. 
پراش ون شاه ال کر انس توس 
«مسیح کسی است که صورت خدای نادیدنی 


1 التوحید. ۱۰۳ 

۷ تفسیر صدرا ج۲ ص۳۹۳ 

۸ تورات ج۱ ص ۲۰ 

1۷۹ کتاب‌های قانونی انی» ص‎ ٩ 


شبیه تصویر پسرش 


گردند)؛ 


البته از قسمتی از این متن‌ها استفاده می‌شود که 
مقصود از همانندی انسان با خدا» عقل و فهم و یا 
جاودانگی است و نه همه صفات الهی و بالخصوص 
قدرت خداوند متعال. 
در رساله کولسیان آمده است 

«این صورت جدید با بصیرت و دانش. تجدید 


حبات يافته است)۱۲ 


حال که با برخی از تفاسیر از این حدیث آشنا شدید 
حدیث مذکور را در ضمن چند نکته بیان می‌کنیم: 
الف: صورت هر چیزی آن است که اشیاء به واسطهةٌ 
آن قابل رژیت و از غیر متمایز می‌شوند بنابراین صورت 
ظاهری انسان. شکل و شمایل او و صورت معنوی او 
صفات و توانمندی‌های اوست. 
ب: آیا مقصود از آدم در روایت» جنس بشر است و یا 
مراد خصوص حضرت ادم ابوالبشر است؟ 
و ایا «صورت» به معنای محسوس است يا به معنای 
معقول است؟ 
و آیا ضمیر «علی صورته» به خداوند رجوع می‌کند یا 
قرای کین هن گر فبیت ۱ 
این امور منشاً تفسیرهای گوناگون برای این حدیث 
می‌باشند و جواب به آنها اهمیت ویژه‌ای دارد. 
ج‌: احتمالات مختلف در معنای حدیث به این شرح 
اه لاو نل. آتشیان‌ها را بر ذانته اضفات غ 
افعال شبیه خود آفریده است. 
ماو نان صوررت اسان زا به همان صو ریت 
انسان آفرید؛ یعنی قیافه ظاهری انسان‌ها تا دم 
مرگ عوض نمی‌شوند در حالی که صفات 
۰ رساله اول قرنتیان ۱۵/۱ 


۱. رسالع رومیان ۲۹/۸ 
۲ مساله کرشسیان ۱۰/۳ 


نفسانی آن‌ها 
در حال تغییر 
نگ 

۲ ما 
نسان را به 
و 99 
فرید. یعنی به 
صورتی که خود 
تتخاب کرد. 


آفرید. یعنی بر خلاف سایر انسان‌ها که از علقه 
به مضه و... تبدیل شده‌اند. 

۵-انسان به محوریّت صورت خود آفریده 
شده ایتیت و نه سایر اعضاء. البته گروهی نیز 
صورت را به معنای ظاهری گرفته و برای 
خحداوند صورنی ظاهری ترسیم کرده‌اند» این‌ها 
حدیثی را از صحیح مسلم " شاهد سخن خود 
آورده‌اند که آمده است: 

عن ابی هريرة عن البی(ص» اذل اد أ اد 

فلا بلطم اجه و نی وی فیجیب الوجه ون 

لَعَقَ دع عل ضورند...* 


د: در حدیثی محمد بن مسلم همین روایت را که عامّه 
نقل کرده‌اند و گاهی به جسم بودن خداوند معنا شده 
از امام باقر 7 پرسیده است و حضرت پاسخ داده‌اند 
که صورت انسان آفریده خدا است مثل بقیه صورت‌ها 
و این اضافه مثل اضافه خانه خدا در عبارت «بیتی» 
سناش وز دی دیگن این سنج کانتاه به شکلی 
دیگر و از زبان امام رضا 7 گزارش شده است. 

حسین بن خالد می‌گوید: 

سخن رسول خدا 6 را برای امام رضا 7 
نقل کردم فرمودند: «آن‌ها بخشی از سخن 
رسول خدا را حذف کرده‌اند. رسول خدا به دو 


مرو مه 


۳ صحیح مسلم [ج۲۰۱۷/4] 
6 شرح اصول کافی. ملاً صالح مازندرانی ۲۳۰/۳ 
۵ اصول کافی» ۱۳۶/۱ 


است 


خآ موی 


در این صورت چنین 
استفاده می‌شود که یا 


آخرین دلیلی که در رابطه با ولابت تکوینی 
مطرح است این است که در برخی روابات. بعضی 
از قدرت‌های خاص به مومنین نسبت داده شده 


مرجع ضمیر خداوند 
فال. که که وی ایو 
صورت اضافه صورت 


مرجع ضمی شخصی است که مورد ناسزا گویی قرار 
گرفته ات هیچ کول ازباطن با کدی نان با 
خداوند ندارد. و همچنین احتمال دارد که این سخن 
را رسول خدا ۰ 6 هم به صورت مطلق- آن چنانکه 
ظاهر حدیث امام باقر 7 می‌باشد- و هم در مورد مرد 
ناسزاگو- چنانکه ظاهر روایت امام رضا 7 می‌باشد- 
فرموده باشد. 

چنانکه این احتمال نیز وجود دارد که مرجع ضمیر 
حتی در سخن امام رضا 7 خداوند متعال باشد؛ زیرا 
حضرت ادم بر اساس صورت آن مرد افریده نشده است 
پس مقصود این است که جنس ادم به صورت خداوند 
است بنابراین صورت انسان‌ها را تقبیح نکنید." 

به نظر نویسنده ضمیر در عبارت «علی صورته» 
به خداوند متعال بر می‌گردد و این اضافه بلا درنگ 
تشریفیّه است؛ زیرا در حدیث امام رضا 7 ان نوج 
این کلام ناسزای آن مرد است که صورت ظاهری طرف 
مقابل خود را تقبیح کرده بود و مسلم است که همانندی 
انسان با خداوند. اگر هم ثابت شود شامل صورت 
جسمانی نخواهد بود پس معنای حدیث این است که 
صورت جسمانی انسان, فعل و مخلوق خدا است. آن 
هم فعل محترم و خاصی که به جهت شرافت. خداوند 
ان را به خود اضافه کرده است؛ پس توهین به قيافه 
آدم‌هاء توهین به فعل و تصویر حاص خداوند است. 
عرفا این حدیث را جزء اصول تلقی کرده و ریشههای 
عمیق عرفانی را از آن استنباط کرده‌اند؛ برخی گفتهاند 
به اينکه انسان, اسم اعظم خداوند است و او جامع همه 
فان اسیمایی اس با اینگه عخداوند متفال: تسه 
ای از همه اسماء خود را در انسان قرار داده است و 
انسان می‌تواند به اندازه لیاقت خود ان اسم را در عالم 


وی سار اارضا ۱۰2۲ 
1۸ شرح فصوص الحکم ص ۷۹۰ 


فقه وانسان کامل 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


_ 
_ 


ظاهر سازد" و همه این 
حدیث گفته می‌شوند. 
اه انرف خیت: دا تسیز 
عرفانی» لوازم بسیار 
افراطی نیز استخراج 
شده است؛ مثلا ابن 
عربی می‌گوید: 
«داود ۳4 هر وقت بنای بیت‌المقدس را 
می‌ساخت آن بنا فرو می‌ریخت تا اينکه به 
خداوند متعال شکایت کرد. بعد از این شکایت 
وحی الهی نازل شد که خانه خدا به دست 
انسانی که به دست او خون انسانی ريخته شده 
باشد پا بر جا نمی‌ماند هر چند به حق باشد زیرا 
انسان به صورت دا آفریده شده است.» 


و نیز می‌گوید: 
«اهل ادیان دیگر را بر اساس حدیث صورت 
باید محترم شمرد و باید با آن‌ها مدارا کرد و یا 
اینکه قصاص گرچه حق است ولی در قرآن 
سیثه نامیده شده» باز بر اساس کرامت انسان‌ها 
است که از این حدیث استفاده می‌شود؛ زیرا 


قاتل نیز به صورت خداوند است.» 


و بعد می‌گوید: 
«همه جا آنچه در قرآن مورد سرزنش قرار گرفته 
است فعل انسان‌ها است و نه ذات آن‌ها.»۳ 


استفاده اين نکات همگی خارج از اصول استنباط 
می‌باشد و چنانکه امام باقر 7 در روایت توحید و معانی 
الاخبار فرموده است. اضافه روح و صورت به خداوند 
فقط به جهت برگزیدگی انسان در میان آفریده‌های دیگر 
اشاره می‌کند و هیچ اطلاقی در آن وجود ندارد و جهات 
شود. بلکه ممکن است این برگزیدگی در تخلق به 
بعضی از صفات الهی #0 


.٩‏ فتوحات مکیه ابن عربی» ج ص۲۶ 
۰. فتوحات ص ۱7۸ 
۱ بحارالانوان ج ۶ص ۱۱ 


امام صادق 7 می‌فرمایند: 
همه چیز در مقابل مومن خاشع است حتی 
برندگان اسمان و درندگان زمین. 


۲-قدرت‌های خاص 
مومنین 

اخرین دلیلی که در 
رابطه با ولایت تکوینی 
مطرح است این است 
که در برخی روایات؛ 
بعضی از قدرت‌های 
خاص به مژمنین نسبت 
داده شده است به عنوان نمونه به بعضی از آن‌ها اشاره 
می‌کنیم: 

۱- امام باقر 7 می‌فرمایند: گروهی از اصحاب 
رسول خدا ‏ 6 نزد آن حضرت آمدند و عرض 
کردند: که ما از نفاق می‌ترسیم زیرا هنگامی که نزد 
شمائیم حالاتی معنوی به ما دست می‌دهد ولی وقتی 
از نزد شما به خانه‌هایمان می‌رویم آن حالات از بین 
می‌روند. رسول خدا . 6 فرمودند: این‌ها نفاق نیست 
بلکه خطوات شیطان است و اگر شما در آن حال باقی 
بمانید با ملائکه مصافحه خواهید کرد و بر روی آب 
راه خواهید رفت ولی اگر شما نیز گناه نکنید خداوند 
گروهی دیگر بیافریند که گناه کند و توبه کنند تا خداوند 


۳ 
و6 که 


نها را بامرزد اب 

/-- در احادیث گوناگونی صفات و قدرت الهی 

برای ائمه معصومین اثبات شده است؛ مثلاًامام باقر 7 
محن باب الله؛ حن وجه الله؛ محن عبین الله ۲۳ 


۳۲ 


۱- امیرالمومنین 7 می‌فرماید: 


۱- امام صادق 7 می‌فرمایند: 
همه چیز در مقابل مومن خاشع است حتی 
پرندگان آسمان و درندگان زمین.* 


۱و نیز این سخن که ممن به حقانق هستی با نور 
الهی می‌نگرد در احادیث زیادی گزارش شده است"؟؛ 
میض ان که هش امین فا ارسف شیک 


۲ اصول کافی ج۲ ص؛۲؛ 
۳ الکافی ۱۶۵/۱ 

۶ الکافی ۳۳/۲ 

۵ سفينة البحار ج اص ۱۰۰ 
7 الکافی ج۱ ص ۲۱۹ 


امام 7 دارای علم غیب 

هك 

۱- آية شریفه ۰ 
از سوره مبارکه نحل 
نیز قدرتی مافوق اسباب 
طبیعی را برای انسان 
اثبات می کند. آنجا که 
حضرت سلیمان تصمیم 
گرفت تخت بلقیس را از یمن به شام آورد کسی که نزد 
او بود و به بخشی از کتاب آگاهی داشت» سپس این کار 
را در کمترین زمان ممکن انجام داد: 

(وقال الذی عنده علم من الکتاب اذا یک به قل آن برتد 
الیک طرفک فاما رآه مستقرا عنده قال هذا من فطل ری لیبلونی 
آاشکرا ماکفر... ) 

بیشتر احادیث نام این شخص را آصف بن برخیا و 
علم او را عبارت از آگاهی به اسم اعظم خداوند متعال 
گزارش کرده‌اند" و همچنین این احتمال که او فقط دعا 
کرد و به جهت دانستن اسم اعظم. دعای او مستجاب 
شد در اکثر کتب تفسیر مطرح شده است و يا اينکه او 
به واسطه آگاهی از اسم اعظم. خود توانایی این کار را 
داشت و به همین جهت. این کار را به خوش نسبت داد. 
در تفسیر کبیر اصرار می‌کند که گوینده این سخن 
خود سلیمان پیامبر می‌باشد بنابراین کار او بخشی از 
معجزات انبیاء 7 می‌باشد." 

استدلال اخیر را در چند نکته جمع بندی و تحلیل 
می‌کنیم: 

» الف: ولایت تکوینی یعنی توانمندی انسان و سیطره 
او بر طبیعت به صورت موجبه جزئیه ثابت است. 
احادیث و نیز تجربه قطعی بشر برای ابات آن کافی 
است. 

*ب:بابررسی استدلال‌ها در می‌يابيم که هیچ سفارشی 
در آن‌ها از طرف اسلام بر تحصیل این قدرت‌ها وجود 
ندارد. آن همه تأکید که بر تحصیل ایمان و علم و عمل 
صالح شده است یک هزارم ان نیز در این باره وجود 
ندارد. 

* ج: بر اساس روش‌های استنباط هیچ اطلاقی در 
دلیل‌ها وجود ندارد تا همه اين توانمندی‌ها را مدح کند 
و یا همه آن‌ها را برای انسان کامل اثبات کن و یا در 


۷ بحارالانوار ج ۳؟ ص۸ 


۲۸ الدر المنثور ج۵ ص ۱۰۹ 
٩‏ المیزان ۳۹۷/۱۵ و روح المعانی ۱۹۹/۱۰ 


تمام آنچه ثابت شد این بود که مومنین گاهی بر 
ِِ این قدرت‌ها دست پیدا می‌کنند و آن نیز هميشه 
بر حسب مرأتب ایمانی و تکاملی آن‌ها نیست و 
چه بسا شخصی از این توانائی‌ها داشته باشد ولی 
کامل‌تر از او از آن‌ها خالی باشد 


بدست آوردن آن‌ها هر 
وسیله‌ای را تجویز کند. 
و۰ د؛ تمام آنچه ثابت 
شد این بود که ممنین 
دست بیدا می‌کنند و 
یش ای سفیمتی 
مراتب ایمانی و تکاملی 
آن‌ها نیست و چه بسا شخصی از اين توانائی‌ها داشته 
باشد ولی کامل‌تر از او از آن‌ها خالی باشد. 

عرفا قبول دارند که چنین تصرفاتی که خارق عادت 
است از قطب کمتر صادر می‌شود و آن را به گونه‌ای 
تفسیر می‌کنند ؟؛ ولی حقیقت این است که این تصرفات 
از لوازم ایمان نیست؛ بلکه از عوارض مفارق آن است و 
سر و قانون آن بر ما پوشیده است. 

حدیث جالبی را مرحوم کلینی در کافی"" و مرحوم 
راه می‌رفتند ولی اصحاب حضرت محمد چنین نبودند 
سر آن چیست؟ یعنی در ذهن سائل این نکته بوده است 
که اين گونه تصرفات از لوازم ایمان است هر کس 
مومن‌تر و کامل‌تر باشد باید قدرت او نیز بیشتر باشد. 


اما 7 فرمودند: 
آن اصخانت خیی. 7 کوا القاش و فولاء 
توا بالماش. 


ها حور عون تس سا 
گرفتاری‌هایی دارد زمینه گناه زمینه مکروهات و یا 
تک مستبات دی ان زیاد است» تشاح و تنازع به 
وجود می‌آید. اصحاب عیسی از جانب الهی روزی می 
خوردند و با مردم برخورد کمتری داشتند لذا دائما به 
ذکر الهی مشغول بودند و از مقتضیات ذکر دائم چه 
بسا این خوارق عادت باشد ولی انکه در سخت‌ترین 
صحنههای اجتماعی حضور دارد و گاه ترک اولی يا 
عفن کناهین اد آو ری تقو تن ققا گس کزقرتانشی 
حقاونه کسن ازع اربوق تسته وی او انم رازن 
عادت نیز برخوردار نیست. در حدیث رسول خدا نیز 
گذشت که چون حواریون به ذکر دائم مشغول بودند 
۰ روح المعانی ج ۰ص ۱۹۹ 


۱ کافی [جه ص ۷۰] 
۲ تهذیب [ج" ص ۳۲۷] 


فقه وانسان کامل 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 
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روی آب راه می‌رفتند؛ 
قلی. نبا .ول 


چهارمین ویژگی انسان کامل از دبدگاه الهی. 


احلاقی عنوان شده 
است. به عنوان مثال در 


به زندگی اجتماعی طهارت و سلامت روان اوست. گاهی در منابع سوره مبارکة «عبس) 

هستید و حضرت. چه دینی تمام هویت انسان کامل. سلامت روح شروع تاثیر گذاری 

عبارت زیبایی نت عنوان شده اس ِ در نت 

که «انّ امن مفنن اتبیاء را (حسبت) 
۲ معرفی می‌کند" . 


تواب» مومن دائما 
گرفتا. افوت‌هانست 


طهارت و سلامت روحی 

چهارمین ویژگی انسان کامل از دیدگاه الهی. طهارت 
و سلامت روان اوست. گاهی در منابع دینی تمام هویت 
انسان کامل» سلامت روح عنوان شده است. قرآن کریم 
می‌فرماید: . (یتلایَِم مالوّلابئون. الامن آق الب 
سیر ) در تفسیر یا تطبیق این آیه شریفه احادیث 
فراوآنی وحود دارند که در مجموعه آن‌ها قلب سلیم 
قلبی عاری از شک و تردید. عاری از معصیت و اراسته 
به مکارم اخلاقی بیان شده است." بدون هیچ تردیدی 
محاسن و مکارم اخلاقی از اوصاف انسان کامل است 
که در توضیح آن نکانی را بیان می‌کنيم: 

۱- خلق به صورت ظاهری وخلق به صورت باطنی 
نسان گفته می‌شود ۴ و در اصطلاح ملکه‌ای نفسانی 
ست که موجب می شود کاری به سهولت و بدون نیاز 
بهافکر کزدن از اسان صادر شود این ملکات به کندی 
ز بین می‌روند و اگر در انسان ريشه دار نگردند و به 
آسانی قابل زوال باشند «حال» نامیده می شوند.*۳ 

۲- امروز مسائل مربوط به اخلاق را در چهار دسته 
خلاق توصیفی (بررسی تاریخی اخلاق در اقوام 
مختلف)» فلسفه اخلاق (مبادی معرفتی و معیارهای 
علم اخلاق)» علم اخلاق (گزارههای اخلاقی) و احلاق 
تربیتی (راهکارهای تحصیل ارزش‌های اخلاقی) تقسیم 
کفن: 


۳- اهمیت و ارزش اخلاق تا بدان حذ است که در 


بعضی آیات و روایات سرمایه اولیه انسان برای حرکت 


۳ بحارالانواره 7۷ ص ۲۳۹ و ج۷۲ ص ۱۳۰ 


۶ تاج العروس ۱۲۶/۱۳ 
۵ تهذیب الاخلاق ص ۲۷ 


و حتی بزرگ‌ترین 

حجاب معرفتی و 

اخلاقی انسان تکبر و 

نخوت درونی او معرفی می‌شود"؛ پس با وجود آگاهی 

انسان از مبداً و منتهای آفرینش و مسئولیت سنگین او 

در پیشگاه آفریننده هستیی این رذائل اخلاقی هستند که 

چون سدی آهنین حرکت او را کند یا متوقف ساخته اند 
و از همین روست که امام باقر 7 می‌فرمایند: 


کمل نی ان سم احلاظا*" 


و شاید این جمله مشهور رسول اکرم 6: 
بت لام مکارع الا غلاق" 


که با اه یره هه ارام تتریعت. رنه اشلاق 
منحصر کرده‌اند. نیز به همین جهت باشد. در بحث 
کی اناج 7۰ تقو اهلای هت کسار نان 
موسی 7 برای نبوت. تواضع او معرفی شده است.* 

6- از مهم‌ترین مباحثی که در آثبات گزاره‌های 
احلاقی تأثیرگذارند. معیارهای یک فعل احلاقی است. 
در اسلام جاودانگی انسان, روح و قوای مختلف اختیار 
و مسقولیت او و کرامت و برگزیدگی او در آفرپنش 
به گزاره های احلاقی سمت و سو داده‌اند" و اين در 
حالی است که در اخلاق سقراطی حکمت و فضیلت. 
و در اخلاق بودایی» نفس کشی و گم کردن شخصیت؛ 
و در اخلاق مادی منفعت و تنازع بقاء يا لذت و عیش 
شخصی, پا سیادت و قدرت. معیارهای یک کارهای 
اخلاقی شمرده می‌شوند. 


2 و ما من جاءعک يسعي و هو بخشی» [آیه ۸و۹ 

۷ « فکلما جاءکم رَسُول بما لا توی سکم استکبرتم...» 
[البقره ۸۷] 

۸ سفينة البحار ج۱ ص ٩۲‏ 

4 مستدرک البحار ۱۸۷/۱۱ 

۰ بحارالانوار ۱۲۳/۷۲ 

۶۱ داثرة المعارف قرآن کریم ج۲ ص ۳۱۳ 


۵- آنچه به موضوع 
نوشته حاضر مربوط 
است رابطه رفتار و 
فصل دوم به تفصیل از 
انواع تعامل میان آن دو 
سخر؛ خواهیم گة گفت. 
گرچه زهد یکی از 
افعال اخلاقی است ولی چون در خیلی از مکاتب 
کرده است به صورت مستقل از ان بحث می‌کنیم. 


الف: زهد در لغت چیز کم را گویند: 
الزهید فی المال او الدنیا 


یعنی مال کمتری دارد و از آنچه به دنیا مربوط میشود 
یو کیش یه از رسمه اسر تین سفق معا 
شننه است» ول در تشر کناب‌های تشترمل العیرنق 
لسان العرب آن را ضد رغبت و حرص معنی می‌کند 
پس زهد یعنی از روی بی میلی و بی رغبتی به چیز کمی 
بسنده کردن. و در کتب اخلاقی و عرفانی به ترک دنیا 
ترک علاقه به دنیا و گاهی حتی به نفرت و ضدیت با 
دنیا معرفی می‌شود". به نظر می‌رسد که زهد در اسلام 
یقت اوق که متشه با وازه ره بان تشه اه زرا 
یک حقیقت را گاهی به حد و گاهی به رسم و گاه با بیان 
لوازم یا آثار آن می‌شناسانند و گاه حتی با بیان مقابل و 
ضد ان در صدد تحلیل آن بر می‌ایند؛ پس ابتدا عناوین 
مرتبط با این حقیقت را مطرح می‌کنيم و پس از جمع 
بندی آنها. زهد را در اسلام معنی می‌کنيم: 

قرآن کریم راضی شدن به دنا را تقبیح کرده است ان 
لین لا یرون انا روصُوا با یاة ابا واطمآوایها "و 
در احادیث نیز اعتماد و تکیه ب بر آن را بر خحلاف زهد 


شمرده‌نند «بل الزهد فق الدنبا ان لاتگون ما نی بدک 


اوئق عاق بداله عزوجل»*"همچنان که تمایل و رکون 
به دنیا و آن را به عنوان سرای ابدی پنداشتن*4 یا فرح و 


۲ یادداشت‌های استاد مطهری ۳۷۵/۵ 


۲ نون :۷۰ 
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۱3 «ولکته‌اخل ای الارض وانبع هواه» اعراف ۱۷ 


از مهم ترین مباحثی که در اثبات گزاره‌های 
اخلاقی تأثیرگذارند. معیارهای یک فعل اخلاقی 
است. در اسلام جاودانگی انسان» روح و قوای 
مختلف. اختیار و مسئولیت او و کرامت و 
برگزبدگی او در آفربنش به گزاره های اخلاقی 
سمت و سو داده‌اند 


شادی از آنچه به عنوان 
مال دنیا به دست انسان 
می‌رسدا یا مصت به 
دنیا" نیز سرزنش شده 
است. در این میان خود 
دنیا با سنگین‌ترین تعابیر 
در کتاب‌های حدیثی 


همچون بحارالانوار 
امامان 7 و اصحاب 


خحاصشان یک باب به عنوان زهد آنها عنوان شده است. 
قرآن کریم در آیه دوم از سوره مبارکه حدید دنیا را جز 
بازیچه ندانسته است که با فریب و نیرنگ به شکار انسان 
می‌پردازد. امیرالمومنین 7 در یکی از خطبه‌هایشان 
می‌فرماپند 

و اه لقد رقعت مدرعتی هذه حتی اسیبت من 


راقعها ول قال ل فانل ؛ الاتبذه...۰ 


امام صادق 7 دنیا را به ماری که ظاهرش نرم و 
فریبنده و باطنش سمی و هلاک کننده است و يا اب 
دریا که هر چه نوشیده شود عطش را نمی‌زداید تشبیه 
کرده‌اند.* 

لبته در این بحث تعابیر دیگری نیز داریم که برای 
مزمن حب دنیا و علاقه به آن اثبات شده است. قرآن 
کریم می‌فرمید: (نتالوا مرح اتففوامما ون )* و (و 
این ام دبا ) *ابرار که مقام والایی نزد خداوند 
۱ 7 
بیششر از قبخران 
سای وهای فرص گر اسر دار 
اهل بیت طاهرینش : زیاد تکرار شده است که «و 


لا الدنیآکی‌هتنا»" رسول خدا 06 غرض می‌کند: 
یا مان ما ی ان ضلاینی میتداز که اگر فان تتود ما 


۶7 «لکیلاتأسواعل‌مافاتکولاتفرسوابماآنا کر الحدید ۲۳ 
۷ کلابل‌تحبونالعاجلة «القیام ۲۰) 

#۸ تیار ۳۲۰/۹۲ 

۲۲۷/۲ سفینه‎ ٩ 

۰ آل عمران, ٩۲‏ 


۱ البقره. ۱2۵ 
۲ التهذیب ٩۲/۳‏ 


فقه و انسان کامل 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


ی 
0 


به انجام نماز و روزه 
قدرت نداشتیم"* و حتی 
در مواردی به استفاده 
از لذت‌های دنیوی 
تشویق "و از رهبانیت 
نهی شده است. مرحوم 
صدوق در امالی" نقل 
می‌کند: 
وقتی فرزندی 
از عثمان بن 
مظعون مُرد ترک دنیا کرد و در خانه نئست 
تا فقط به عبادت بپردازد زمانی که رسول 
خدا ‏ 6 خبردار شد فرمودند: برما رهبانیت 
نوشته نشده است«اتما رهبانيةٌ امّتی الجهاد فی 


سبیل الله»** 


در شرح این حدیث نوشته‌اند"" 
راهب ترک دنیا می‌کند و برای عبادت در جایی 
خلوت می‌کند. ترک دنیا در اسلام فقط به 
اتتازخبلان ان دی راب لا ایس 


جمع بندی آیات و احادیث 

جمع بندی آیات و احادیث گذشته با چند مقدمه بیان 
می‌شود: 

۱- تمام آنچه گذشت در یک نکته اشتراک دارند و 
آن اينکه مومن باید اقبال به اخرت داشته باشد و در آن 
راغب باشد آن را منزلگاه ابدی و سرای جاودان بداند و 
با تمام وجود به آن عشق بورزد علی 7 به نوف بکالی 
می‌فرماید: 

طویی للزاهدین ی الدنبا؛ الراغبین نی الا خرة**؛ 


البته آخرت نیز مراتبی دارد که رضایت الهی و محبت 
از عالاترین فرخجه, ان است. وی ما شدت 2 ) 


۳. الکافی. ۷۳/۵ 

۶. سوره الاعراف» ۳۲ 
0. امالی ص ۳ 

سفينة البحار ۶۲۶/۲ 
۷. النهاية ۲۸۱/۲ 

۸ سفينة البحار . ۶۹۹/۲ 


امام صادق 7 دنیا را به ماری که ظاهرش نرم 
و فرببنده و باطنش سمی و هلاک کننده است 


و یا آب دربا که هر چه نوشیده شود عطش را 
نمی‌زداید تشبیه کر ده‌اند. 


یداه ان 


اتف 
۲- در احادیت 
مختلفی دنیا و آخرت» 


دو یل معرفی شده‌اند 
که نزدیکی به هرکدام 
دوری از دیگری 
را به دنبال دارد 
امیرالمومنین 7 در 
ماد و الاخرة عذقان متقابلان و سیلان 
مان فأحجِبٍ الا وتولاهاآنقّض الاخرَة و 
عاداها وفعا رل الق و العرب و عاش یه 
لا قرب یناجیه ین الا خر وغاضرتان . 


حضرت این جمله را زمانی فرمودند که لباس کهنه و 
وصله داری پوشیده بودند. از ان حضرت سوال شد که 
چرا چنین لباسی پوشیده‌اید. فرمودند: با ان قلب خاشع 
و نفس ذلیل می‌شود و مومنین به آن اقتدا می‌کنند. 

۳- در احادیثی که گذشت و نیز در احادیث مستقل 
شاهد جمع وجود دارد که تمام حفیقت و روح اصیل 
زهد و ترک دنیا انجایی است که راه دنیا و اخرت از 
هم جدا می‌شوند و به تعبیر محکم اصولیین. میان آن دو 
تزاحم به وجود می‌اید پس دنیای مذموم انجایی است 
که انسان را از مسیر اخحرت باز دارد و در غیر آن, دنیا و 
حتی محبت و علاقه به آن سرزنشی ندارد. 

تمام این جمع بندی در حدیث جامعی از امام 
صادق 7 گزارش شده است 

و انا ارادوا الزهد ق الدنیا لتفرغ قلومم 


تلا خرة"". 


همچنین امام علی 7 نیز زهد را فقط برای عبور 
سالم از دنیا معرفی فرمودند: 
آلاوان الدنیاداژلایسا منها الا بالزهد". 


۱۹۵ البقره‎ .٩ 


۰ الرعد ۲۸ 

7۱ نهج البلاغة ص1۸ 

۲ الکافی ۱3/۲ 

۳ تصنیف غررالحکم ص۱۳۸ 


ع- آخحرت و سرای 
جاودان. بهشت برین 
و رضایت خداوند 
متعال» مراتبی دارد که 
در یک تقسیم مهم در 
قران کریم به اصحاب 
اليمین و مقربان تقسیم 
می‌شوند. در احادیث نیز 
تفسیم‌های مختلفی از 
مراتب ایمان. یقین» رضا 
و توکل وجود دارد و طبیعی است که تضاد دنا و آخرت 
باید با توجه به این مراتب معنی شود که البته ممکن 
است بخشی از لذت‌های دنیوی نسبت به بعض مراتب 
بای تباب وله و دی عن تخل با مراب زاس ژر 
هیچ تراحم و تمانعی نداشته باشند؛ بنابراین تعبیرهای 
مختلفی که وجود دارد و زهد را با شدت و ضعف بیان 
کروباند فازا.به هت اخعاقف مراب یمان باشن. 

به طور مثال در خحصال" از امیرالمومنین 7 نقل 
می‌کند: 

هر کس بدنش را نیاز دارد. خداوند را معصیت 


کرده انیت: 


یا اینکه نباید در بدست آوردن چیزی از دنیا مسرور و 
خوشحال شوید؟* در احادیث و در زهد معصومین 4 
در غذا و آب و يا لباس. سختی‌های بهت آوری 
وجود دارد. حضرت زهرا با ان همه کار در خانه و 
تربیت فرزندان خردسال. خدمتکاری از محضر رسول 
خدا 6 تقاضا کردند و حضرت موافقت نفرمودند 
و فرمودند: من آخرت را برای شما برگزیده‌ام. و در 
کوارشی عیکری امله انبت؛ که تصف شبی, رسول 
شندا ۵ به مثول ژهرا 3 آمدند. خرما و شیرینی 
آورده بودند که در تغذیه حسنین باری کنند سل 
را بسیار ساده و خالی دیدند زهرای مرضیه حال خود 
را بیان کرد و گریه کرد در جواب رسول خدا 6 به 
بیان مقامات آسمانی اهل بیت بسنده کردند"" و در مقابل 
این‌ها گاهی در برخی از رویات تمام زهد ترک حرام 
معرفی می‌شود" که اگر فقط از محرمات الهی اجتتاب 
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السفین: ۳۳ 

سار ۷ ۶۶ 

۷ «قیل لمیر المومنین 7: ما الزهد فی الدنیا. قال: تتکب 
تحر ابفاه :۲۱۹۱۹۲ 


در زهد معصومین 7 در غذا و آب و یا لباس. 
سخنی‌های بهت آوری وجود دارد. حضرت زهرا 
با آن همه کار در خانه و تربیت فرزندان خردسال, 
کردند و حضرت موافقت نفرمودند و فرمودند: من 
آخرت را برای شما برگزیده‌ام. 


شود کفایت خواهد کرد. 

۵- گفته شد که در 
بررسی دنیای مذموم 
باید تزاحم دنیا و آخرت 
دیگری نیز وجود دارد 
که بسیار در مدیریت 


۵ نقاضا 


زهد حائز اهمیت است 

و آن اينکه خیلی از 
زمان‌ها می‌توان از لذت‌های دنیوی بهره‌مند شد و آثار 
منفی آن‌ها را خنثی کرد به طور مثال یکی از فلسفه‌های 
ذکر دائم همین است و گفته شده است" اینکه امام 
سجاد 7 دعا را به شکل عمومی مطرح فرموده‌اند به 
این جهت بوده است که با گسترش جنگ‌های مسلمین 
و روانه شدن غنائم به مدینه. جلوه‌های دنیایی در این 
شهر بسیار نمایان بود. دیگر از این نمونه‌ها دستوری 
ات که ان سول شید )یله ات فش یز اینگه 
در هر مجلسی ۲۵ بار استغفار کنید؛ چون هر مجلسی از 
سخنان بیهوده خالی نیست. 
به طور کلی به هر اندازه نفس آدمی به معنویات 
لهی عادت کند لذت‌های دنیایی در مسیری درست قرا 
می‌گیرند در محاسن برقی* نقل شده که فالوده‌ای برای 
میرالمومنین کل آوزدد. رت ان کشت توق را گر 
آن فرو بردند تا اینکه انگشتان به ته ظرف رسید پس 


خدا پاکیزه است و حرام نیست ولی من خوش ندارم 
که نفس خود را به چیزی عادت دهم مادامی که هنوز 
خودش را تربیت نکرده‌ام. 

دستورات دیگری نیز در این باره وجود دارد که در 


فصل بعدی بیان خواهیم کرد. 


عبودیت 

آخرین ویژگی که در موضوع انسان کامل مطرح 
می‌کنیم عبودیت است. 

بدون تردید بندگی در تمام مراحل کمال انسان وجود 
دارد و به تمام شئون او برتو افکنده است؛ اگر اسان 
برای کمال آفریده شده است؛ اگر انسان قرار است که 


۸. شهید صدر مقدمه‌ای بر چجاپ صحیفه سجادیه 


فقه وانسان کامل 


گل سر سبد آفرینش 
تحقق انسان کامل است 
باید دانست که قرآن 
کریم همه این موارد را 
می‌داند انسان قبل از اينکه 
به هر جمالی آراسته شود 


مشخصه های یک بنده کامل در اسلام به این 
شرح است: خضوع و خشوع در برابر خالق, 
تسلیم و اطاعت در برابر فرامین خداوند متعال, 
محبت. پذیرش حکمت در جربان آفربنش» 
حسن ظن به افریدگار هستی. رضایت و پذیرش 
بندگی. علم و آگاهی از صفات و اسماء خدا. صبر 
و استقامت و نمونه‌هایی دیگر 


بدترین انسان نسبت به 
همنوعان خود را انسان 
بی‌دین شمرده‌اند و 
فرموده‌اند: 

شر الناس من باع آخرته 


ید نبا۷ 


.۰ 
> سال اول پیش‌شما 
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بنده خدا است و هویت 

او یعنی تمام شناسنامه و 

یوق تلسسی اواینل کین است 

قرآن کریم در سوره مبارکه ذاربات " هدف از آفرینش 
انس و جن را عبادت و در سوره مبارکه نساء " تنها گناه 


دو نکته در باب عبودیت 

۱- اسلام به تنل کی و عبادت از دو دریچه ذاتی و 
تضمینی نگاه کرده است: 

ایک طاقته ضرجانق انس ای الاو قانو نو وک 
برتر اجتماع را بندگی معرفی می‌کند "و عامل مهم فساد 
در زمین را خود خواهی و تکبر می‌داند. بندگی را عامل 
مستحکمی در مقابله با تکبر و نخوت درونی معرفی 
می‌کند. امیرالمومنین 7 می‌فرماید: 

لاتتقن بعهد من لا دین له ۲۳ 


کسی که دین ندارد و به بندگی خداوند گردن نمی‌نهد 
هیچ تعهد دیگری نخواهد داشت نه تعهد اخلاقی, نه 
تعهد کاری, نه تعهد اجتماعی و نه تعهد قانونی. برهان 
این سحخن آن است که تعهد به بندگی ذر سرشت و 
آفرینش او وجود دارد" وقتی شخصی به این تعهد 
پشت: می کنكن پیمان‌های دیگر اسان شکسته می‌شوند ۲ 
رسول خدا . 6 نیز در وصیت به امیرالمژمنین 7 


۰ الذاریات (۵7) 

اه 0 

۳ بادداشت‌های استاد مطهری ۰ جص ۱۷۵ 
۳ تصنیف غررالحکم )۸۷ 

۶ اعراف؛ ۱۷۲ 


۰۵ «وان کنو بمانرفن بعد عهرفروطعئوای دینک قاتا ما کر 


ولا یمان له رلتلهونتتهون» التوبه ۱۲ 


از طرف دیگر» بندگی 
دارد و انسان قبل از 
هر چیز یک بنده و عبد معرفی می‌شود عبادت فقط 
برای تأمین و تضمین زندگی اجتماعی با اخلاقی او 
اه ماما ارت همست باقع 
افریننده هستی است و انسان فقط با بندگی و عبادت. با 
هستی. جاودان شود" 
روزی عبد الملک مروان امام سجاد وا دید که انار 
سجله در پیشانی حضرت نمایان بو عرض کرد: همه 
فضیلت‌ها و زیبایی‌ها در شما جمع شده است. در علم. 
دین؛ تقوی و در نسب و سبب همانند ندارید پس باز 
سر این همه تلاش چیست؟ حضرت فرمودند: 
رسول خدا 6 آنقدر در نماز می‌ایستاد که 
قدم‌هایش ورم می‌کرد و چنان روزه می‌گرفت 
که لب‌هایش از طول عطش می‌خشکید و 
زمانی که از محضرش سّال شد. فرمود: آیا 
بنده سپاسگزاری نباشم* 


۲- مشخصه های یک بندهٌ کامل در اسلام به این شرح 
است: خضوع و خشوع در برابر خالق. تسلیم و اطاعت 
در برابر فرامین خداوند متعال. محبت. پذیرش حکمت 
در جریان آفرینش. حسن ظن به افریدگار هستی. 
رضایت و پذیرش بندگی. علم و آگاهی از صفات و 
سامتلا یی و فا ماو و تهایی فیک 

تا اینجا با ویژگی‌های انسان کامل از دیدگاه اسلام 
آشنا شدیم. در فصل بعدی به حول و قَوّه الهی به 
مباحثی در رابطه نقش و جایگاه رفتار و عمل در تحقق 
این ویژگی‌ها خواهیم پرداخت. 


7 الفقیه ۳۵۲/۶ 
۷ «4لمایعبابکرَق آولا؛عاژکز» (الفرقان 0۷ 
۸ مستدرک الوسائل ۱۲۵/۱ 


من 


استاد ابوالقاسم علیدوست در تاریخ ۴۳۰ در شهرستان ابرکوه (از توابع استان یزد) متولد شدند. دروس 
حوزوی را در حوزه علمیه ولی عصر ع# ابرکوه آغاز کردند و در سال ۵۴ وارد مدرسه ایمانیه حوزه علمیه 
شیراز با مدیریت آیت له شهید دستغیب(ره) شدند. در درس برادر ایشان آیت له سید مهدی دستعغیب 
شرکت کردند و هم زمان نزد حاج آقا سید هاشم(فرزند شهید) در مدرسه حکیم تحصیل نمودند. 
ایشان در سال ۵۵ به شهر مقدس قم مهاجرت کردند. دروس رسائل, مکاسب و کفایه را 

عموما نزد مرحوم آیت ال ستوده تلمذ نمودند و کمی از آن را هم نزد آیات کریمی, 
جهرمی و صلواتی گذراندند. در اوائل دهة ۶۰ تحصیل دروس خارج را به طور 
خصوصی در محضر ایت الّه خاتم یزدی شروع کردند. ایشان در درس 
ایات عظام مکارم شیرازی» فاضل لنکرانی» جواد تبریزی و سبحانی شرکت 
نمودند؛ اما عمده دروس خارج فقه و اصول را خدمت حضرت آیت الّه استاد 
وحید خراسانی به مدت ۱۱ سال تلمذ نمودند. فلسفه را با شرح منظومه 


سبزواری خدمت آیت الّه گرامی و سپس آیت اه انصاری شیرازی و اسفار 

را نزد علماتی چون مصباح یزدی» جوادی آملی. حسن زاده آملی» انصاری 
ای ی ای را تب و بل و 
نهایه را خود مطالعه کردند. از ابتدای شروع به تحصیل, تدریس را در همان 
مدارس شیراز شروع کردند و از سال ۶۲ رسم در مدرسه المهدی قم تدریس 
سیوطی را آغاز کردند و بعد از آن در مدارس رسول اکرم ۰ 0» رضویه عترت 
معصومیه و... درسهای سیوطی, مغنی و عموم کتب سطح را تدریس فرمودند و 
در اوائل دههٌ ۷۰ تدریس رسائل را در مدرسه حضرت آیت اه گلپایگانی 
شروع و سپس مکاسب را ۲ دوره تدریس کردند. تفسیر را 
به صورت درس تخصصی از سال ۷۷ در مرکز 
تخصصی تفسیر شروع نمودند و تدریس 
حارج اصول را در سال ۷۵ و عارم خقه 
در سال ۸۳ شروع کردند و تاکنون 
ادامه دارد. اینک توجه شما را به 
مصاحبه با یشان با موضوع کتاب 
روشرشسناسی‌اجتهاد جلب‌میکنیم: 


مهدی روشنایی 


محمد عبداللهی 


۳" 
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۰ اما 
در مورد کتاب «روش 
شناسی احتهاد» است 
که حضرت عالی در 
حال تألیف آن هستید. 
می خواستیم هدف و 
انگیزه‌تان را از نگارش 
این کتاب جویا شویم. 
به عبارت دیگر جرقة 


بحث ما 


آ ود اف مس تاو مس در تالت ای تتات 
بود. به زمانی که مکاسب شیخ اعظم را تدربس 
می‌کردم. برمی‌گردد. در آن زمان گاهی به ذهنم 

می رسید که این چه روش و متدی است که 

شیخ دارد؟ یک بحثی را مطرح می کند. ادله‌ی 

طرفین را می آورد. ولی ناگهان فضای بحث را 
عوض می‌کند و با یک «الانصاف» مطلب دیگری را 
عرضه می‌کند. در حالی که ما در روش دیگران این 


فقیه در احتهاد» است. 


مثلا وقتی گفته می‌شود: 
«روش شیخ اعظم در 
اجتهاد این 
تشر تن نک فای 
دارد که این مبانی «یک 
ساختاری» به احتهاد او 
داده است و وقتی این 
مبانی ساختار می‌دهد و 


است). 


اولیهای که باعث شد 
این موضوع به ذهن 
چه بود؟ 

بسم له الرحمن الرحیم. به سهم خودم خداوند را 
امیدوار کننده است. در واقع شما دو سوال را به هم 
محرک اوّل چه بود که به این سو کشیده شدید؟ سوال 
دوم هدف و انگیزه از تألیف چنین کتابی چیست؟ چون 
ممکن است سبب پا محرک خاص غیر از هدف و انگیزه 
باشد. راجع به سبب» آن‌چه در واقع محرک اوّل من در 
تألیف این کتاب بود. به زمانی که مکاسب شیخ اعظم 
را ندریس می‌کردم. پزفتی گووده در ان زمان گاهی به 
که مین وسیله که یل چبه رون سای است که #جم 
دارد؟ یک بحثی را مطرح می‌کند. ادله‌ی طرفین را می 
آورد. ولی ناگهان فضای بحث را عوض می‌کند و با یک 
«الانصاف» مطلب دیگری را عرضه می‌کند. در حالی که 
ما در روش دیگران این متد را نمی‌بينيم. به هر حال این 
سبب اوّلیه شد که من این فکر را دنبال کنم و خداوند به 
من توفیق داد. فیش‌هایی جمع شد و همین‌طور که اشاره 
امّا هدف وانگیزهُ بنده از نوشتن چنین کتابی چه بود؟ 
باور ما این است که به 
متکفل استنباط نمی‌شود 
«فقیه» گفت. مگر این که: 
الا خودش 
«صاحب روش» باشد. 
منظورم از روش در 
این مصاحبه. (نجسم 
ساایی. .مانی. نک 


به متکفل استنباط نمی‌شود «فقیه» گفت. مگر 
این که: 
ولا خودش «صاحب روش» باشد. 
انیا متکفل استنباط فقیه نیست. مگر روش‌ها را 


این ساختار در فرآیند 
استنباط تأثیر می گذارد 
منظور من از روش این 
اف .ابا فسکم. اس 
فقیه. فقیه باشد. ولی روش نداشته باشد و در هر بابی 
به روش گروه خاصّی استنباط کند. مثلا در یک باب 
اخباری و در یک مسأله اصولی باشد یا در یک مسأله 
به روش مدرسه‌ای و صناعی اشاره کند و در یک مسأله 
روش تجمیع ظنون را برگزیند. در یک باب از نصوص 
خود به قواعد کلام برسد و در یک باب به همان نصوص 
بسنده کند؛ این می شود به هم ریختگی در اجتهاد و 
فقاهت فاقد روش. در مقابل کسم که یک سری مبانی 
تعریف شدهُ مشخصی دارد و بر اساس آن مبانی؛ به 
فقاهت می پردازد و صاحب روش است فقیه شمرده 
می‌شود. پس معکف امتباط فقیه تیسته» مکر این که 
صاحب روش باشد. 

» ثانیا متکفل استنباط فقیه نیست» مگر روش‌ها را 
بشناسد. زیرا بخشی از کار یک مجتهد. تتبّع است و 
می خواهد متون دیگران را فهم کند. بنده اگر ندانم شیخ 
اعظم اصولی است يا اخباری و ندانم متعلق به مدرسةٌ 
صناعت محور است يا اهل تجمیع ظنون است و ندانم 
که چگونه قواعد را از نصوص استخراج می‌کند و ندانم 
که استظهارش از نصوص بر چه مبنایی استوار است 
و سایر چیزهایی که دربارة او باید بدانم را ندانی آیا 
می‌توانم متن فقهی شیخ را 
بفهمم؟ پس: 

۱) فهم متون دیگران 
مبتنی بر شناخت روش 
ان هاشتگا: 

۲ وفتی. می‌خواهیم 


شما نقدتان بر یک 


مبنایی است که آن کسی 
که سخنش دارد نقد 
می‌شود آن متد و مبنا را 
قبول ندارد. پس برای این 
که بتوانیم انديشة دیگران 
را نقد کنیم باید روش 
انها را بشناسیم. 

ان که: عرضی, مي‌کنم 


به دو دلیل باید متکقل 


) فهم متون دیگران مبتنی بر شناخت روش 
آن‌هاست. 
نقدتان بر یک مینایی است که آن کسی که 
سخنش دارد نقد می‌شود آن متد و مبنا را قبول 
ندارد. پس برای این که بتوانیم انديشة دیگران را 
نقد کنیم باید روش آنها را بشناسیم. 


می‌کند؛ اگر ادله. سند 
صحیح و دلالت داشت. 
فتوا می‌دهد و اگر سند 
با فلت تشه .ان 
را کنار می‌گذارد 44 
سراغ اصول عملیه می 
رود یعنی با استنباط 
خیلی منضبط مدرسه‌ای 
و کلاسیک با صغری و 


استنباط به دنبال 

«روش‌شناسی» باشد» این 

ژناد. شتبل‌اند. و الته 

گاهی حمل بر شوخی می‌کنند. ولی ازآن شوخی‌هایی 
است که بنیان دارد. مثلا می‌گویند شیخ اعظم ادله اربعه را 
حالی که اگر کسی فرآیند استنباط شیخ را بداند به طوری 
که روش شیخ را از نقطه ای که شروع می‌کند تا جایی 
که ختم می‌کند دانسته باشد. متوخه می‌شود که برآیند و 
نتيجهة آن فرآیند و سیر همین است که از «انصاف» استفاده 
کند. من اين را برای مخاطبان و خوانندگان مجلهة شما 
وج ی دم 

ما در مکتب اصولی‌ها پعنی کسانی که به اصول فقه 
معتقدنده عمدتاً دو مکتب داریم: یک مکتب را مدرسة 
صناعت محور و صعر ای < کبرایی می‌نامیم که این 
مکتب دارای مسلک و روشی است که به حجج نگاه 


۵ ۵ 


کبری و نتیجه و خلاصه 

با قواعد محض اصولی 

برخورد می‌کند. هر طور 

می‌خواهید تعبیر کنید. 
مرحوم آیت الّه خوئی از این روش استفاده می‌کند. وقتی 
به فقه ایشان نگاه می‌کنید. می‌بینید اگر اه یا روایت معتبر 
و ظاهر الدلاله‌ای باشد. فتوا می‌دهد و اگر نباشد همه را 
کنار می‌گذارد و به سراغْ اصول عملیه. می‌رود. در فقه 
ایشان چیزی به نام شهرت نیست تا جابر ضعف سند و 
دلالت يا ظهور شکن باشد یا به سند زخم بزند. جمله‌ای 
از ایشان در «محاضرات» آمده است که می‌گوید: شهرت 
مثل صفر است و خبر ضعیف هم صفر است و صفر کنار 
صفر عدد تشکیل نمی‌دهد. اگر در یک مسأله پنج یا شش 
روایت وجود داشته باشد» ممکن است ایشان بگوید: سند 
روایت اوّل مشکل دارد. روایت بودن روایت دوم معلوم 
نیست. روایت سوم یک متن مشهور علمایی است و 
روایت مصطلح نیست. روایت بعدی هم ضعف دلالت 
دارد. همه روایات را کنار می‌گذارد و به سراغ اصول 


یا 
۱ 
2 
سس 
ِِ 


روش شنامی اجتاد 


عملیه می‌رود. شما شاید در سرتا سر فقه محمّق خوئی 
یک الانصاف نبینید. بله, قاعدة العدل و الانصاف می‌بینید 
ولی اين که یک جا گفته باشد «انصاف» این است که 
اینجا این طور شود مثل شیخ اعظم را مشاهده نمی‌کنید. 
اتفاقا فقه این گونه خیلی منضبط و قابل پیش‌بینی است 
و انسان در آن سریع‌تر به مقصد می‌رسد و مقصدی که 
دارد لزوما درست نیست. 

امٌا در مقابل این مسلک- به اصطلاح خودم- مسلک 


ظلون اسخم بعتی ققیه کم غه‌هانی زا ایند که اگر 
کر نک واه طر ون کانه یو کر کرو زا کت 
ولی وقتی که کنار هم قرار می‌گیرند و به صورت حلقه 
نمی فوتنه یک اطمیای‌برای انیا اسی اوزتذ را از 
یک روایت معتبر کمتر نخواهند بود. به نظر این مجتهد 
این جاء مکان «الانصاف» است. مثلا شما می‌بینید مرحوم 
شیخ در بحث اقتنای صور مجسمه برای قول کسانی 
که می گویند اقتنا و نگه‌داری صور مجشمه جایز است؛ 
ترازویی آویزان می‌کند و هشت يا نه وجه می‌آورد که 
نتیجه آن جواز خرید و فروش است و از آن طرف 
برای منع هم همین‌طور. دقّت که می‌کنید همه آن‌ها 
دلیل نیست به طوری که در مسلک اوّل یعنی مدرسه‌ای 
طلط است که ان‌ها را درس اوه اور این یه 
می‌آورد و در نهایت به یک قراری می‌رسد که به زعم 
خودش می‌توان فتوا داد. بهترین نامی که می شود برای 
این مینک بگذاريم (تجمیع ظنون» است. جون هر 
کدام به طور جداگانه دلیل نیست. ولی وقتی دست به 
دست هم می‌دهد به زعم او دلیل است. به همین علت 
می‌بینید آن مسلک «سلیقه‌ای و کلاسیک» است. ولی 
اصابه به واقع در این مسلک به زعم باورمندانش بیشتر 
از ان روش خشک اصولی «صناعت محور» است. 
یا بحث آیا شرط فاسد مفسد است؟ مرحوم شیخ این را 
مفصّل بحث می‌کند و جایی که دقیقا می‌خواهد نظر دهد 
می‌گوید: الانصاف یادم هست مرحوم ایروانی در حاشیه 
می‌گوید: این چه مدل بحث کردن است؟ شما 
که اد طرف مقابل را گفته‌ای 
و دلیل می‌آوری. اين 
الانصاف دیکر 
جیست؟ سئد 


پنجم 


است؟. . گر . سقل 
چیست؟ باید جواب 
محلیتی. هل. روا 
را با «روش‌شناسی و 
متدلوژی» داد. یعنی باید 
به آنها گفت روش شیخ 
چنین اقتضایی دارد که 
گاهی بعد از طرح ادله 
بیان آن‌ها و يا حتّی نقد 
اد مخالف. باز هم 
که بهلا ردیف می‌کند 
و نمی گذارد یک نظر 
قطعی بدهد و مطابق 
آنچه قبل از الانصاف 
که است رای زار کنل, 
کر مک این 
سا مها که 
در کتب فقهی شیخ بسیار 
وجود دارند. متوخه شده 
پاشید که هدف یک 


با کت او ها ار که 
فقه معتقدند. عمد تا دو مکتب داریم: 


یک مکتب را مدرسةً صناعت محور و 
صغرایی - کبرایی می‌نامیم که این مکتب 
دارای مسلک و روشی است که به حجج نگاه 
می‌کند؛ اگر ادله, سند صحیح و دلالت داشت. 
فتوا می‌دهد و اگر سند یا دلالت نداشت. آن را 
کنار می‌گذارد و به سراغ اصول عملیه می رود 
بعنی با استنباط خیلی منضبط مدرسه‌ای و 
کلاسیک با صغری و کبری و نتیجه. 
در مقابل این مسلک. به اصطلاح خودم مسلک 
تجمیع ظنون است. یعنی فقیه یک موّلفه‌هایی 
را می‌آورد که اگر هر یک را به طور جداگانه 
در نظر بگبرید. دلیل نیستند؛ ولی وقتی که 
کنار هم قرار می‌گیرند و به صورت حلقه حلقه 
می‌شوند. یک اطمینانی برای انسان می آورند 
با از یک روابت معتبر کمتر نخواهند بود. به 
نظر این مجتهد این جاء مکان «الانصاف» است. 


بحث توصیفی ازرما 
کان» (آن‌چه وحود دارد) 
اشتگ ال هون فن ان 
جابه شما عرض کنم 
که بیشتر بحث را درون 
مذهبی انجام داده‌ام. 
یعنی در امامیه حتی 
درون گروهی. یعنی یک 
اصولی را فرض کرده‌ام. 
به همین خاطر خیلی 
بحث اخباری- اصولی یا 
شیعی - غیر شیعی ندارم. 
یعنی یک فقیه امامی آن 
هم با پذیرش اصول فقه 
را در نظر گرفته‌ام, جون 
الان نظر غالب این است: 
و از این که یک بحث 
کهول و کهنی از گذشته 
رازنده کنم پرهیز کردم. 
با توجّه به این نکته 
«روش‌های موجود» را 


بررسی کرده‌ام و فصل 


تسد در مساله اروش 
ی اجتهاد؛ و انگیزه 
اش و طبیعتا ثمراتی که این 
کار دارد چه می‌تواند باشد؟ 


۰ ما : اگر ممکن است سرفصلهایی از این 
کتاب را -که در حال تألیف آن هستید -برای 
مخاطبین بیان فرمایید. چون یک بحث نوپاست و 
طلاب اطلاع چندانی از اين موضوع ندارند. 

نوشته‌ای که مشغول آن هستم خیلی مفصّل است و اگر 
بخواهم همه سرفصل‌ها را عنوان کنم فرصت نمی‌شود. 
اما مهمترین سرفصلها عبارتند از برخی فصولی که گریز 
ناپذیر است مثل «مفهوم‌شناسی روش‌شناسی». اشاره 
کردید که روش‌شناسی بحث جدید و جوانی است و 
طبیعتاً اگر دقیق مفهوم‌شناسی نشود یک بنیان غاطی 
گذاشته می‌شود و بعد هم نمی‌شود جمعش کرد. بنا بر 
این بخشی از این کتاب یا فصلی از آن «مفهوم‌شناسی 

روش‌شناسی» است. 
دوم «وارسی روش‌های موجود». در واقع یک 


مشبعی را به انتخاب 

گزینة مختار اختصاص 

داده‌ام و حالت بحث از 
توصیف و اخبار از «ما کان» بیرون رفته و رنگ نظریه 
پردازی به خود گرفته است و مدل مناسب ارائه شده 
است. پس می‌توانید نام دیگر کتاب مرا «اجتهاد. بایدها 
و نبایدها» بگذارید. یعنی گاهی فکر می‌کردم این نام را 
انتخاب کنم. چون روش‌های موجود را آسیب‌شناسی 
کرده‌ام. که چه ویژگی‌های مثبتی دارد و چه نقدهایی؟ 
مولفه‌هایی که در اجتهاد معتبر است» حتی نبایدها در 
اجتهاد. یعنی بایدها و نبایدها و مسائل زیادی که ذکر 
نمی‌کنم و به همین مقدار اکتفا می‌کنم. ان شاء الّه اگر 
توفیقی باشد که این کتاب را به یک جایی برسانم. خود 
دوستان» چگونگی آن را خواهند دید. 


* شا : حضرت استاد! در مورد اهمَیّْت موضوع 
توضیح فرمودید. به نظر شما آیا صلاح می‌بینید 
کرسی «روش‌شناسی» در حوزه داثر شود و چنین 
موضوعی مطرح گردد؟ 


۳2 


روش شنامی اجتاد 


۳۳ 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


+ 
-6 


یک بحتثت وظیفه 
بزرگان است و یک 
بحث وظیفه طلاب. به 
عبارت دیگر» من فکر 
۳ حوزه را سه 


وه تشکیل ۱ 
ِ زاین له 


ایستاده‌اند که «مراجع و 
اعاظم) هستتنده گروهی 
در بدنه کوه و در طول 
آن هستند یعنی «اساتید 
و فضلا» و جمع زیادی 
هم در دامنه ان قرار 
دارند. «طلاب و محصلین» در پایهها ی اوّل تا دهم پا 
کمی بالاتر. من برای ایستادگان بر قله نمی‌توانم تعیین 
تکلیف کنم و در اين مقام هم نیستم. طلابی هم که در 
دامنه هستند نمی‌توانند از پس ارائة متونی برای روش 
شناسی بر آیند و اگر هم ورود پیدا کنند. کار را ضایع 
می‌کنند. ولی اساتیدی که الآن در حوزه علمیه قم بیش 
از هزار نفر در حال تدریس هستند -طبق امار دقیقی که 
داریم و حتی آدرس‌هایشان را هم داریم که برحی دوستان 
و نهادها داده‌اند - وظیفه دارند به این مباحث ورود پیدا 
کنند و در این زمینه متون خوبی را تهیه کرده ارائه دهند 
و به مرور, کرسی‌های آزاداندیشی, نقد و نظریه‌پردازی 
تشکیل شود و در نهایت یک حجمی از درسها را به 
خودش اختصاص دهد. البّه الان این یک ارزوست و 
اگر افرادی یک مقدار کار کرده باشند. می‌توانند اينکار را 
انجام دهند. ولی بعداٌ که متونی به وجود بیایده تما لازم 
است. شما اشاره کردید به این که کرسی نظریه‌پردازی 
تشکیل شود یا نه؟ ولی من عرض می‌کنم اصلاً اید 
بخشی از متن درسها بحث روش‌شناسی باشد. 


۰ ما : بعضی می‌گویند: اساسا نیاز به بحث 
را در رئوس ثمانیه مطرح کرده‌اند. پاسخ 
حضرت‌عالی جیست؟ 

من نمی‌خواهم جسارت کنم. اما کسی که این سخن را 
گفته نه رئوس ثمانیه را فهمیده است و نه روش‌شناسی 
را. ار رژوس ثمانیه جایی برای روش‌شناسی 
نداریم. منظور ما از روش‌شناسی اجتهاد. «روش‌شناسی 
احتهاد احکام» است و طرف ما هم متکفلان استنباط 


طلابی که در دامنه هستند. نمی توانند از پس 
ارائة متونی برای روش شناسی بر آیند و اگر 
هم ورود پیدا کنند. کار را ضایع می‌کنند ولی 
اساتیدی که الآن در حوزه علمیه قم بیش از 
هزار نفر در حال تدریس هستند. وظیفه دارند 
به این مباحث ورود پیدا کنند و در این زمینه 
متون خوبی را تهیه کرده. ارائه دهند و به مرور. 
کرسی‌های آزاداند یشی, نقد و نظربه‌پردازی 
تشکیل شود و در نهایت یک حجمی از درسها را 
به خودش اختصاص دهد. 


فلسفهٌ فقه است که 
ربطی به رئوس نمانیه 
ندارد. هر جند این‌ها 
دارند. مثل تعریف علم. 
تعریف موضوع. مسائل 
دانش» بنیان گذار دانش. 
اما فلسفه فقه یک دانش 
فرانگر به فقه است که 
کلیّت فقه را محور قرار 
می‌دهد و در اطراف آن 
بحث می‌کند. حتی در یک نگاه «فلسفه فقه» تمام مسائل 
اصول فقه را در خودش می‌بلعد و هضم می‌کند. یکی 
از مسائل فلسفه فقه همان «متدلوژی استنباط» است. 
پس اگر کسی بخواهد این بحث را در بین رئوس ثمانیه 
بیاورد و یک کتاب جسیمی با عنوان «رئوس ثمانیه فقه» 
اینجا بیاورد. اشکالی ندارد. ولی رئوس ثمانيةٌ اصطلاحی 


به این قضیه روش‌شناسی ربطی ندارد. 


۰ ما : چرا با اهمَیتی که اين موضوع دار در 
حوزه مورد غفلت واقع شده است؟ 

سعی می‌کنم این چرایی را در چند مرحله پاسخ دهم. 
مرحلة اوّل این است که جقدر از مسائلی که پیشینیان 
گذاشته‌اند. برای آیندگان است؟ «کم ترک الاوّلون 
تادترین شتا شم قکری کتک ها دی اضتزان فد ند 
انجام رسیده‌ایم؟در فقه به انجام رسیده‌ایم؟ اگر از بنده 
بپرسید فقهاء چقدر کار کرده‌انده می‌گویم هرچند خیلی 
کار کرده‌انده ولی در فقه ده درصد کار شده است و نود 
درصد آن باقی مانده است. در اصول که این‌قدر متّهمش 
می‌کنند که چاق شده است. باید رژیم بگیرد فشار خون 
و چربی دارد و متورّم شده است که از جهاتی هم درست 
سه دفتر اصول فقه. یک دفترش نوشته شده است و دو 
دفترش هنوز باقی مانده است. این روش‌شناسی هم یکی 
از آن باقی‌مانده‌هاست. اصلا شخود فلسفه‌های مضاف که 
امروزه برای دانش‌ها حیانی است و حکم مادر را برای 
آن‌ها دارد. مثل فلسفه فقه که مادر روش‌شناسی اجتهاد 
است» چقدر مورد توجّه قرار گرفته است که فرزند او 
مورد توجّه قرار بگیرد؟ 


مرحلة دوم این است 
که روش‌شناسی اجتهاد 
اين‌طور هم نیست که کلا 
مورد غفلت واقع شده 
باشد. بلکه مثل «کارتن 
خواب» است. یعنی چه؟ 
کارتن خواب به افرادی 
می‌گویند که جا ندارند 
و ها که شیب 


این باور که انسان دیر به دنیا آمده است و دیگر 
کاری نمانده است و نظریه‌ای نمی تواند بدهد 
و نوآوری نمی‌تواند داشته باشد. او را به یک 
اس دی میناد ک دام در راه تسا 
قدم برمی‌دارد و فقط تکرار می‌کند. البته راه 
گذشتگان تراث ماست و برای ما احترام دارد. 
ولی قدم زدن و توقف در آن. ما را جلو نمی‌برد. 


در حوزه ما خیلی بین 
(منبع و دلیل» نمی‌توانیم 
بگوییم تفاوت وجود 
دارد. معنای دلیل معلوم 
است. یعنی «سندی» 
که فقیه در استنباط به 
آن اعتماد می‌کند و فتوا 
می‌دهد. به همین خاطر 
شما می‌توانید بگویید 


و روی آن می‌خوابند. 

بحث متدلوژی هم 

«کارتن خواب» است و 

جا ندارد و شما در رسائل. کفایه و کتاب‌های قبل و 
بعد از آن‌هاه بحثی با اين عنوان نمی‌بینیده ولی به شما 
عرض کنم که خیلی از مباحثش لابلای مباحث. مطرح 
شده است. مثلا وقتی فقیهی استثباط می‌کند و بعد فقیه 
دوم استنباط او را نقض می‌کند سپس فقیه سوم به دفاع 
مبنای خودتان است» اين دقیقاً یک بحث روش‌شناسی 
است. زیرا فقیه سوم هم روش استنباط فقیه او راو هم 
روش استنباط فقیه دوم را شناسایی کرده است و به فقیه 
دوم اشکال می‌گیرد. از این موارد در لابلای مباحث فقهی 
مرحلة سوم این است که متأسفانه برای بحث‌های جدید 
که نیاز به نظریه‌پردازی و ابتکار داريم همواره با کمبود 
نیرو روبرو هستیم. یعنی افراد دوست دارند در همان 
به بعضی از مباحث بزنند يا ترمیمی هم بنمایند. به همین 
خاطر می‌بینیم که اقبال به مسائل گذشته بیشتر است تا 
مسائل جدید. الان طلاب مدرسه فاخر خودتان چقدر 
که اگر افرادی هم وارد شوند. تخطثه می‌شوند و تصدیق 
نشده رد می‌شوند. در هر صورت من فکر می‌کنم اینها 


۰ ۳ در علوم ی از سه اصطلاح «روش. 
مبنا و دلیل» استفاده می‌شود. لطفا در مورد هر یک 
توضرضی بان زاین 


سند. دلیل. مدرک. منبع 

هم گاهی به همین معنا 

به کار می‌رود. مثلاً وقتی 

می‌گویند منیع استنباط 

چهار چیز است یعنی ادله. چنانچه گاهی می‌گویند مبنا 
«مبانی تکملة المنهاج». مبنا هم اگر اضافه می‌کردید جا 
داشت. 
ولی اگر خواسته باشند این مفاهیم را دقیق به کار ببرند» 
دلیل به همین معنایی که گفتم یعنی همان سند پا مدرک 
است. مثل: قران پا سنت در فقه. 
منبع یعنی آن سرچشمٌ اعتبار که در دین ما اراد له 
است به این معنا که منبع جوشش و خاستگاه شریعت 
است» چون ارادة له منبع است که از آن به الزام می‌رسیم 
و باید اطاعت کنیم. یا نهادی که خداوند قرار می‌دهد و 
در واقع منبع و سرچشمة اعتبار و لزوم همان است. 
روش «منطق استنباط» است. مثلا شما بحنهایی که در 
صول فقه می‌خوانید روش استنباط را به شما می‌آموزد. 
ذا به اصول فقه منطق استنباط می‌گویند و همانطور که 
می‌دانید اصلاً منطق یک علم روشی برای استدلال و 
تقاط اسگ, ی ری عطق قاط مین شترا 
کیفیّت استنباط است. منبع سرچشمه اعتبار و جوشش 


ست که در دین ما همان اراده له است و دلیل آن اسنادی 


عرف توضیح داده‌ام و اگر کسی بخواهد می‌تواند مراجعه 
کند. البتّه روش را در آنجا شرح نداده‌ام ولی در بحث 
روش‌شناسی اجتهاد آمده است. 


۰ ز. در امر آموزش و پژوهش چه ضعف‌ها و 
اسیب‌هایی می‌بینید؟ به طلاب چه توصیه‌ای دارید؟ 
به اختصار عرض می‌کنم. این که من بروم سراغ این 
که مدیریت حوزه چگونه است؟ آموزش جگونه است؟ 
کتابها چه مشکلی دارد؟ فکر می‌کنم اينها یک بحث 


یا 
ِ 
سس 
> 


روش شنامی اجتاد 


ما 


سال اول-پن‌شماره سوخ تانستان ۱۳۹۱ 


- 
0 


کلیشه‌ای شده است و به وفور هم در مصاحبه‌ها می‌بینید 
که هم پرسیده شده و هم جواب داده شده است. احازه 
بدهید من قدری جدیدتر صحبت کنم که غیرکلیشه‌ای 
پاش 

یک بحث این است که بسیاری از طلاب ما حتی اساتید 
باورشان این است که دير به دنیا آمده‌اند به این معنا که 
می‌گویند همه کارها انجام شده است و ما می‌خواهیم چه 
کار کنیم؟ یکی از دوستان ما که از اساتید حوزه است 
می‌گفت که بعد از آیت اللّه حوئی ایا کاری در فقه مانده 
است؟ این به معنای این است که من دیر به دنیا آمدهام! 
ای کاش قبل از آیت الّه خویی به دنیا آمده بودم! این 
باور که انسان دیر به دنیا آمده است و دیگر کاری نمانده 
است و نظریه‌ای نمی‌تواند بدهد و نوآوری نمی‌تواند 
داشته باشد. او را به یک آسیب دیگر می‌اندازد که دائم 
در راه پیشینیان قدم برمی‌دارد و فقط تکرار می‌کند. الببّه 
راه گذشتگان تراث ماست و برای ما احترام دارد. ولی 
قدم زدن و توقف در آن, ما را جلو نمی‌برد. اگر کسی 
بخواهد باید باورش بشود که هنوز کار زیاد مانده و دیر 
به دنیا نیامده است و می‌تواند نظریه‌پردازی کند و نوآوری 
داشته باشد. 

مطلب سوم بعد از باور دیر به دنیا آمدن و تکرار راه 
گذشتگان ساده‌انگاری ذر آموزش و پذوهش است. من 
به شما عرض کنم و حتماً هم منتشر کنید که من با این 
که طلبه‌های پایه ۷ و۸ و٩‏ در مسیر پژوهش بیفتند. به 
شدت مخالفم. نمی‌توانید به من بگویید تو خبر نداری 
و بی اطْلاع هستی و دستی در پژوهش نداری. این را 
حذاقل به من نمی‌شود گفت. من الان خبر دارم که در 
بعضی مدارس به طلاب سال سوم و چهارم گفته می‌شود 
که قلم به دست بگیرید! مطلب بنویسید! مقاله بدهید! 
آنها هم چیزی سرهم برهم می‌کنند. مثل کسی که حمد 
و سوره را غلط یاد می‌گیرد و مدتها بعد باید سعی کند 
آن را تصحیح کند. ساده‌انگاری پژوهش, تحقیق و البتّه 
اموزش یک اسیب است. 

مطلب چهارم این که ما 
خیلی وقت‌ها از روبناها 


اگر کسی خواسته باشد در آموزش فقه موفق 


۲ . و 


زمین ساخته شده است و بالا آمده است. بعضی وقت‌ها 
هم که روی نمک و برف بنا می‌شود معلوم است که 
بنیانش قوی باشد. مثال زیاد دار ولی الآن وقت نیست. 
مطلب پنجم گریز از نوآوری و نظریه‌پردازی به دلیل 
یعنی خود این ترس که من که این سخن را می‌گویم. 
نکند به جایی زخمی بزند. الببّه نباید هنجارشکنی شود 
ولی در عین حال نباید هم از نظریه‌پردازی پرهیز داشته 
ِ 
باشد در آموزش فقه موفّق باشد. باید در شریعت بالمعنی 
داشته باشد نه اتمیک و بریده بریده» مثل جزایر پراکنده 
از هم تا فقط از برخحی آسیب‌ها برهد. الببّه هر کدام از 
موضوعاتی که برشمردم 
خود. موضوع یک 


صحبت می‌کنيم و از 
بنیان‌ها غافل می‌شویم. 
گفتگو از روبناها و 
وانهادن بنیان‌های 
خیلی از بحث‌ها مثل 


یمان آشتا کتووی 


باشد. باید در شریعت بالمعنی الاعم که مجموعه 
دین است و شریعت بالمعنی الاخص که فقط 

احکام است. یک مطالعه نظام‌وار و سیستماتیک 

داشته باشد نه آتمیک و بریده بریده. مثل جزایر 
پراکنده از هم تا فقط از برخی آسیب‌ها برهد. 


می‌توانید یادداشت کنید 


و از دیگر اساتید بپرسید. 


۰ تم یا تشکر از 
این که وفتتان را در 
اختیار ما قرار دادید. 


مه ی 


ی 


فر انم تارف از کر افرال ی ترس اد 
موجود به این نتیجه می‌رسیم که با توجه به عدم 
تمامیت ادلةٌ قول به «اشتراط تبیّن فعلی» و با 
توجّه به این که این موضوع از موضوعات مبتلابه 
جامعه بوده است و در عین حال ائْمّه : و سایر 
فتهاد در فرون گذفته حتی اشازه‌ای کرتاه به این 
بحث نکرده‌اند و حتی امام 7 در جواب سائل 
در روایت علی بن مهزیار به این اختلاف اشاره‌ای 
نمی‌فرمایند. روشن می‌شود که فرقی در هنگام 
طلوع در بین شب‌ها وجود ندارد. 


بخش اول 


مقد مه 

فبانطرون کح کف طضلله کر له است 
حرکت ظاهری خورشید(گردش زمین به دور خود 
در مقابل خورشید) او کفرن اسلام در زمان اعمال 
مهم عبادی مکلفین مژثر می‌باشد. امّا در در هنگام 
طلوع فجر که آغاز وقت نماز صبح و روزه می‌باشد 
در برخی شب‌ها مانعی رخ می‌دهد که باعث تاخیر 
در ظهور این پدیده می‌شود. 

به عبارت دیگر طلوع فجر و سفیدی آن در 
نات که یه سیک کاما خن اس زره از 


پزوهسس 
احمد آهنی 


سال پنجم درس خارج 
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کمال به سمت نقصان 
روی می‌آورد. در 
زمانی که در شب‌های 
قبل رژیت می‌شده. 
واقع شده است که 
عدم ریت فجر باعث 
تأخیر وقت فجر می‌شود 
پا نه؟ 

به عبارت دیگر آیا احتمال دارد که سفیدی نور 
ماه مار کول فعتی, سفیاای. فجر. شرد..با فقط 
مانع تبیّن ان است و اگر مانع تبیّن است. ایا تبیّن 
فعلی موضوع احکام است يا تبیّن تقدیری هم کافی 


انبتتار 


ضرورت بحث 

با توجه به این که متقدمین از فقهاء به اين بحث 
رظن تفتلهانک و کر دمال‌هاهن ما عر به ریک 
محدود به این بحث پرداخته شده است به نظر 
می‌رسد که لازم باشد ابعاد این بحث از حیث لغوی 
و اقوال متأحرین و همچنین از نظر روایات با تأمل 
بیشتری مورد بحث قرار گیرد. 

نکتةٌ دیگری که به اهمیت این بحث اضافه می‌کند 
کثرت ابتلاء مکلفین به این مسأله می‌باشد که با 
توجه به وقوع این پدیده در حدود ده روز پرداختن 
به زوایای بحث خالی از منفعت نخواهد بود. 


فصل اول: توضیح لغات 


لغت اوّل: «فجر» 

در مورد موضوع له ومعنای فجر می‌توان دو قول 
وا نکر کرد 

رل اون 

در کتب لغت معانی مختلفی برای فجر ذکر شده 
است مانند تور صبح! صبح ‏ شکافتن * شکافته 


اسان العرب. ج ۵ ص 10 
۲.کتاب العین؛ ج 1 ص ۱۱۱ 
غریب الشرح الکبیر للرافعی, ج ۷ ص 10۲ 


آبا احتمال دارد که سفیدی نور ماه مانع تولد 

و تحقّق سفیدی فجر شود یافقط مانع تبیّن 

آن است و اگر مانع تبیّن است. آبا تبیّن فعلی 
موضوع احکام است با تبیّن تقدبری 


شدن ستون صبح؛ 
ظاهر شدن نورصبح 
از تاریکی شب" 
معانی دیگر اما با 
1 
این فقو کاريرقهاع 
آن. می‌توان معنای 
واحدی را برای «فجر» 
در نظر گرفت که در 
تمامی معانی گذشته وجود داشته باشد و آن معنا 
«شکافتن يا شکافته شدن»" است که ساير معانی 
مرتبط با آن می‌باشد مثلا به «پدید آمدن نور صبح از 
تاریکی شب» به این علت فجر گفته می‌شود که نور 
خورشید تاریکی شب را می‌شکافد و یا به این علت 
به «صبح» اطلاق فجر شده که در اوائل صبح این 
شکافتن اتقاق قافن و همین طون قزر سایر مغانی. 
با توجّه به این نکته روشن می‌شود که اطلاق ماه 
فجر در بعضی مصادیق ان به همین علت است که 
در انها شکافتن وجود دارد مانند اطلاق «فجر» در 
هنگامه اذان صبح. 


مراجعه به 


قول دوم" 

قائل علاوه بر معنای «شکافتن» که در قول اوّل 
ذکر شد. جزئی دیگر را به آن اضافه کرده است به 
نظر ایشان فجر دارای معنای مرکبی است که علاوه 
بر شکافتن. شیئی هم از این شکاف ظاهر شود و 
این تفاوت بین معنای «فجر» و سایر مشابهات آن 
به معنای شکافتن می‌باشد از جمله «الفخ الفرج. 
الفتح, الفجو, الفلق, الشق» 

صاحب این نظر شواهدی نیز برای ری خود 
مين اووة از سمله ایاتن از قر ان مانکد: 

وتان ومع ترآ من لا زض نبوع )۱ 


(و فَرتاا! 1 10 


.تاج العروس من جواهر القاموس» ج ۷ ص ۳۳۸ به نقل از 
جوهری 

۵.معجم الوسیط ص 1۷۵ 

1.قاموس فران» ج ۵ ص ۱۵۲ 

۷.التحقیق فی کلمات القران الکریم» ج 4 ص ۳۱ 

.٩۰ الاسرای‎ ۸ 


4 القمر. ۳۳1 


(وان ین البارة 


لما بجر ند 
الاهاز)۰ 


مه اتتا عشرة 
)۱ 


که در این 
آیات منظور از ماده فجر انشفاق زمین و 
سنگ و ظهور چشمه و نهر می‌باشد. 


در ادامه. موْیّداتی نیز توسط انشان آورخه می‌شود 
مثل اطلاق فجور به گناهانی مثل کذب. فسق و 
بایر ای که کت رنه اه ات راید 
اطلاق به آن جهت است که شخص کاذب و فاجره 
راه حق و تقوی را شکافته و از او فسق و عدوان 
بنابراین «فجر» به معنای «شکافته شدن تاریکی 


شب و ظهور نور خورشید» است. 


لغت دوم: «تبین» 

غرض از تحقیق پیرامون معنای «تبیّن» این است 
که روشن گردد آيا «تبیّن» ظهور در تبیّن «حسی و 
فعلی» دارد و یا اين که شامل «تبیّن تقدیری» هم 
می‌شو د. 

برای ماده «بین» چند معنا ذکر شده است. معنای 
اوّل «فصل و جدائی» ای ۷ معنای دوم «ظهور و 


۱ 


انکشاف») ۲۳ و معنای سوم «بعد و دوری» است"*" و 
معنای چهارم «وصل و اتصال» است" امّا با توبّه 
به موارد استعمال روشن می‌شود که می‌توان معنای 
اوّل. دوم و سوم را به یک معنا بازگرداند که در 
حقیقت این همان معنای صحیح ماده می‌باشد." 


۰ البقره ۷۶ 

۱ البقره 1۰. 

۲.سلسان العرب» ج ۱۳ ص 1۲ و المصباح المنیر فی غریب 
الشرح الکبیر للرافعی» ج ۲ ص ۷۰ 

۳الصحاح- تاج اللغة صحاح العربیت ج ۵ ص ۲۰۸۲ و معجم 
مقائیس اللغة ج ۱ ص ۳۲۷ 

۶معجم مقائیس اللغ ج ۱ ص ۳۲۷ 

۵لسان العرب» ج ۳ ص 1۲ 

7معنای چهارم هم قابل انطباق بر سه معنای دیگر هست که 
در کتاب التحقیق فی کلمات القران» ج 5 ص ۳۱۷ این طور 
اورده است: «و أمّا معنی الوصل: ففی مورد یتوقف التبیّن علی 


در لغت اگر این ماده در معنای تبیّن استفاده 
شود بایدبلفعل تبیّن حاصل شده باشد وتبیٌن 
۳ تقدیری کفایت نمی کند زیرا در این صورت 
می‌توان گذ گفت که تبیّنی صورت نپذ پرفته است 


ماده. همان «انکشاف 
و ظهوری است که 
بعد از ابهامی حاصل 
شده که این ابهام 
نتیجهٌ فصل و جدائی 
دو شی ۶ بوده اتشت ۱ 
به عبارت ساده‌تر اگر 
دو چیز از هم جدا 
شوند در ابتدا مبهم است ولی بعد از جدائی» هر 
کدام دارای شکل و ظاهری غیر از ظاهر سابق 
ابهامی در شکل واقعی او وجود دارد که این ابهام 
هنگام جدائی دست از بدن؛ از بین می رود و شکل 
به عبارت دیگر بیان بینونة و تبیان همه از «بین) 
بمعنی «وسط»اند. و چون وجود «وسط» توأم با 
«انفصال. ظهور و انقطاع) اسبت, لا «بان» را هم به 
معنای «انفصال» و هم به معنای «ظهور و انکشاف» 
استفاده می‌کنند! مثلا می‌گویند: «بان الشیء عن 
ای ء» هی «قطع شد». و گویند: بان ایغ بیانا» 
یعنی (آشکار و روشن» شد. 

بنابراین می‌توان گفت که معنای این ماده «ظهور 
و انکشافی است که ناشی از جدائی و انفصال باشد» 
و در معنای این ماده هر دو جهت باید رعایت شود 
بنابراین معنای این ماده «انفصال تنها» و یا «ظهور 
تنها» نیست. 

البّه در اين زمینه مبنای دیگری هم وجود دارد 
که به خاطر همین اشتراک در معانی گذشته قائل 
شده‌اند که می‌توان این ماده را در هر یک از این 
معانی به طور جداگانه استعمال کرد.۲ 

اما به هر حال این نکته معلوم می‌شود که در 
لغت اگر این ماده در معنای تبیّن استفاده شود 
باید بالفعل تبیّن حاصل شده باشد و تبیّن تقدیری 
کفایت نمی‌کند زیرا در این صورت می‌توان گفت 
۳ صورت نپذیرفته است و همانطور که در 


لفصل نم الوصل, کما فی البیان بمعنی الفصاحة, فلا بدٌ فیه من 
استخراج کلمات تم وصلها و نظمها بالنسق لبدیع.» ۲ 
۷الباء و الیاء و النون اصل واحد. و هو بعد الشیء و انکشافه. 
معجم میس اللغة ج 5 ص‌ ۳۳۷۲ 

۸مفردات الفاظ القران ص ۱۵۱ 


یا 
۱ 
سس 
گِِ 
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۵ 


تن شک 


فصل دوم: ذکر 
اموری که به 
عنوان پیش زمینه 
باید بحث شود 


امر اول: تعیین 

سب‌های مهتابی 

توو. ماه دی شب‌های. مختلفت: .داراق. شدت و 
قیعت: اسست. دیرا فن دی ها ماه فا از رز 
فجر غروب می‌کند اما در شب‌های دیگر تا مدتی 
بعد از تولد فجر هنوز غروب نکرده است و لذا 
در چنین شب‌هایی که نور ماه زیاد است - که از 
این شب‌ها به «لیالی مقمره» پا «لیالی بیض» تعبیر 
می‌شود - مانعی برای رژیت و پا تولد فجر به 
وجود می‌آید. 

اما پرسشی که در اینجا قابل طرح است این 
است که این شب‌ها در چه ایامی از ماه قمری واقع 
شده‌اند؟ 

برخحی قائلند که از شب دوازدهم شروع می‌شود 
و تا شب بیست و چهارم ادامه می‌یابد" و عله‌ای 
دیگر قائلند که از شب سیزدهم شروع می‌شود و تا 
اواحر ماه ادامه می‌یابد. ۲ 


امر دوم: تفاوت نور ماه و ابر در مانعیت 

اختلافی که در بین فقهاء در لیالی مقمره وجود 
دارد در شب‌های ابری که ابر مانع ریت فجر 
می‌شود. وجود ندارد. پس باید بحث شود علت 
این عاوت کت و این که چرا من مایت و 
ماه از فجر و مانعیت ابر از رژیت آن فرق گذاشته 
شده است؟ 


۲ ص ۱۰۹ 

۰ رسائل العشرة (للمام الخمینی)» ص ۱۹۹: 

أَنْ الفجر فی اللیالی المقمرة من الليلة الثالثة عشرة اٍلی آواحر 
الشهر یتأغر عن غیرها قریب عشر دقیقات آو أقل آو آکثر 


به سایر مسائل فقهی می‌باشد. زبرا اولین 


کسی که متعرض این بحث شده است. مرحوم 
صاحب جواهر می‌باشد 


در این زمینه سه 
قول مطرح است 

رن او[ 

مانعیت نور ماه و ابر 
از رژیت فجر متفاوت 
هستند و بیان این 
تفاوت احتیاج به ذکر 
دو مقذمه دارد: 

* مقدّمهٌ اوّل: معلوم 
است که نور فجر بر 
فرض وجود نور ماه 
دارای وجود تقدیری 
است» یعنی بنابر فرض 
عدم نور ماه, فجر دارای وجود است. 

* مدمه دوم: هر چیزی که رژیتش ممکن نباشد 
امّا صفت وجود بر آن حمل شود دارای وجود فعلی 
است. نه تقدیری. 
بنابراین دو مقذمه. هرچند نور فجر بنا بر هر 
دو فرض مانعیت - یعنی مانعیت بوسیله نور ماه 
و مانعیت بوسیله ابر - قابل رژیت نیست. اما بنا 
پر فرض مانعیت ما وجود فعلی بر فجر حمل 
نمی‌شود. زیرا نور ماه مانع تحقّق و تولد فجر 
می‌شود به عبارت دیگر نور ماه مانع می‌شود که 
سفیدی فجر به وجود بیاید ولی ابر فقط مانع رژیت 
فجر است نه تولد آن." 
قول دوم" 
فرقی بین این دو مانع وجود ندارد و هیچکدام 
مانع از تحفق فجر نمی‌شود. حتی نور ماهه به اين 
فلیل که نزو ماه مانتل تور عراشی است که دازاش آثر 
و نور زیاد است و با وجود این نور زیاد. نورهای 
ضعیف قابل رژیت نیست و حتی انسان گمان 
می‌برد که اصلاً نوری غیر از نور قوی چراغ وجود 
ندارد. در حالی که اپن طور نیست و در آن مکان. 
نورهای مختلفی وجود دارد منتهی نور زیاد چران» 
مانع رژیت نورهای دیگر شده است نه مانع تولد 
و تحقّق آنها و در محل بحث هم همین طور است 
که نور ماه مانع ریت است به خاطر غلبه‌ای که در 


نور ماه نسبت به نور فجر وجود دارد. 


۱هیویات فقهیق ص ۲۱۶ 
۲ثلاث رسائل» ص ۱۹۶ 


» اشکال 

تن . اف 
دوء وجود دارد که 
دائمی‌بودن تور ماه 
است در حالی که ابر 
معلوم نیست که در چه 
شب‌هایی رخ می‌د هد 


برخی فقهاء هم چون علامه محمد حسین 
کاشف الغطاء و مرحوم امام خمینی 1 قائل 
به وجوب تخیر اداء نماز صبح در لیالی مقمره 
شدهاند. 
از طرف دیگر عده‌ای از فقهاء هم چون مرحوم 
آبت الّه بروجردی. مرحوم آبت اللّه سید احمد 
خوانساری. مرحوم آیت الّه خوئی این نظربه در 


وهی بات که 
بعد از ذکر روایت 
علی بن مهزیار فائل 
به استحباب تأخیر در 
این شب‌ها تتنله اسعت,ء 

بعد از ایشان مرحوم 
حاج آقا رضا همدانی 
(مصباح الفقیه» 


داتطایی. گام خن نو 0 اه ی ی 0 

ی * ۳ ..._راقبول ندارندوقائل به اشتراط تبیُن فعلی بررسی این مسال 

ماه دارای وفت منظم 1 پرداخته انینتتاء ایشان 
نشداند. ِ 


و دائمی است که قابل 


تنگییر دیست. 
جواب" 
اول: تور ماه هم به لحاظ طبیعت ایا عارضی 


۲ 


دوم: بر فرض که نور ماه دائمی‌باشد می‌توان ادّعا 
کرد که مانعیت ابر هم دائمی است مخصوصا در 
شهرهایی که در زمستان همیشه همراه با ابر هستند. 


امر سوم: ثمرات بحث 

این مت هو جند مسالهدازای اثر اسظه 

۱ تعیین ابتدای وقت فريضهة نماز صبح. 

۲. امتداد در وقت نماز عشاء و يا همراه با مغرب: 
که پایان این نمازها منوط به نیمه شب است و نیمه 
شب با توجه به هنگام اذان مغرب و اذان صبح 
محاسبه می‌شود. 

۳ نافلةٌ صبح که ابتدای وقت آن طبق اختلاف 
موجود نیمه شب يا فجر اوّل است.* 

تدای وفت امساک کر روژه و انقدای. عر مت 


اکل و شرب. ۲۳ 


بخش دوم: بررسی اقوال 
انم سا واراع لته قمتا غنلی: سوت 


ابر ال یی ما ویر ویب کی 
که متعرضص این بحت شده است» مرحوم صاحب 


۳.هیویات فقهیة». ص ۳۳۱ 

۵ثلاث رسائل (للفاضل)» ص ۱۸۲ 

این مساله در برخی کتب اهل سنت مطرح شده و نسبت 
به شیعیان دارای قدمت بیشتری است هر چند به طور مفصل 
عنوان نشده اسنت: زء کنا: به بلوغ المرام من ادلة الااحکام)؛ 
‌ 3 ص ۱. 


می‌فر ماید: 

«مقتضی ظاهر الکتاب 

و السئَة و کذا فتاوی 
الأصحاب اعتبار اعتراض الفجر و تبیّنه فی 
الأفتق بالفعل.»۲ 


ایشان وجوب تأخیر اداء نماز صبح در لیالی 
علامه محمد حسین کاشف العطاء "و مرحوم امام 
خمینی 1 " قائل به وجوب تأخیر اداء نماز صبح 
در لیالی مقمره شده‌اند که مرحوم امام خمینی 1 به 
طور مبسوط به این بحث پرداخته اند. 

از طرف دیگر عده‌ای از فقهاء هم چون مرحوم 
خوانساری " مرحوم آیت اه خوئی " این نظریه را 
قبول ندارند و قائل به اشتراط تبیّن فعلی نشده‌اند 
و در میان ایشان مرحوم آیت الّه فاضل لنکرانی بر 
این نظر ادعای شهرت نموده‌اند. ۲۶ 

بنابراین هر دو دسته مشهور اصحاب را موافق 
نظر خود می‌دانند. می‌توان بین این دو ادْعا در 
موافق با قول «اشتراط تبیّن فعلی» گرفته اند. ظواهر 
کلام مشهور که طلوع فجر را ملاک در دخول وقت 
نماز و امساک روزه گرفته اند. حمل بر طلوع فجر 


۷ جواهر الکلام فی شرح شرائع الاسلام» ج ۷ ص ٩۱‏ 

۸مصباح الفقیه. ج 4 ص ۱۳۶ 

4.العروة الوثقی ۲: ۲۵۳. تعليقة کاشف الغطاء. 

۰رسالة فی تعبین الفجر فی اللیالی المقمرة. 

۱نهاية التقریره ج ۱. ص ۱۶۸ 

۲ جامع المدارک فی شرح مختصر النافع» ج ۱ ص ۲۶۲ 
۳التنقیح فی شرح العروة الوثقی, الصلاة. ج ‏ ص ۲۸۶ 
۶نلاث رسائل (للفاضل)» ص ۲۰۷ 


یا 
۱ 
سس 
دِ- 


حکم نمازوروزه درشب‌های متابی 


6- 
سً 


ما 


سال اول-پن‌شماره سوختایستان ۱۳۹۱ 
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حسی کرده‌اند. هر جند در کلامشان تصریح به این 
ری نکرده‌اند اما همانطور که ظواهر ادلّه را حمل 
بر تبیّن فعلی کرده‌اند. بالتبع کلام ایشان را هم که 
کقيه از اسنادسق و ووابات ابر انیت از 
نظر حمل کرده‌اند. 

اما کسانی که مشهور را «مخالف» با نظر «اشتراط 
تبیّن فعلی» گرفته‌اند به ظواهر کلام مشهور و عدم 
دز شب‌های: مهخانی اکتفاه کر دواند, 


بخش سوم 


فصل اول: بررسی ادلهٌ قول «اشتر 
فعلی» 

قائلین به «اشتراط تبیّن فعلی» در هنگام اذان صبح 
و تأخیر وقت اذان نسبت به شب‌های قبل به ادلة 
زیر تمشک کرده‌اند: 


دلیل اوّل 

با توجَه به معنای لغوی «فجر» که در کتب لغویین 
ذکر شده است. باید عمل «شکافتن» صورت پذیرد 
تا فجر برآن صدق کند درحالی که در لیالی مقمره 
به خاطر وجود نور ماه این عمل محفْق نمی‌شود و 
و 


اط تبین 


جواب 

هگن فرل کتش ور معا کش تسار 
شد که «فجر» چه به معنای اوّل باشد چه به معنای 
دوم له در عرف لغویین و نه در قرآن. اتب تون 
خورشید به طوری که بالفعل دیده شود» در معنای 
آن وجود ندارد. به عبارت دیگر اگر نور خورشید 
در هنگام صبح, تاریکی شب را بشکافد. فجر تحقّق 
پیدا کرده است چه مانعی برای رژیت ان وجود 
داشته باشد يا وجود نداشته باشد. 

بله. اگر ك شویم در «لیالی مقمره» این ِ 
«شکافتن) صقن نمی شود و صدور آن همراه با 
تأخیر است» این استدلال تمام است. اما در گذشته 
بیان شد"" که نور ماه مانع تولد نور خورشید نیست 


که فده الهش 2 


بلکه همچون نور قوی است که اثر آن باعث می‌شود 
ور ضعیف دیده نشود. 


دلیل دوم: استدلال به یه ِ 


9 ۳ و ار 1 ی من 
الط الا شودمن ۳۹ ِ در 
(بقره/ ۲۲6۱۸۷ 


طريقةٌ استدلال به آیه بر اشتراط تبیّن 
فعلی 

تقریب اوّل 

مر داوانی تفت شرخیه ات :۱3 

این تقریب احتیاج به سه مقذمه دارد: 

۱. این که «من» در «من‌الفجر» با «بیانیه» است و یا 
«نشویه» و بنابر هردو صورت. استدلال تمام است. 

۲ «من» چه به معنای «نشویه» باشد و چه به 
معنای «بیانیه» متعلق آن باید نفس «تبیّن» دو خحط 
باشد نه فقط «الیطللابیض». به این معنا که «فجر» 
یعنی امتیاز دو خط از یکدیگر نه این که منظور از 
«حط سفید» همان «فجر» است. زیرا ظاهر ایه این 
است که امتیاز دو خط از یکدیگر فجر است. نه این 
ک کت هن مگ اس ار زان برد که وین 
الفجر» بعد از «الیطالابیض» قرار گیرد در حالی که 
در انتهاء کلام آمده است. 

به عبارت دیگر «من» متعلق به «تبیّن» باشد که در 
این صورت معنای آیه اين می‌شود که «تبین حط 
سل از سم باید ناشن از یی تم باه یا تا 
دو خحط همان فجر است» نه این که متعلق به «ایط 
الابیض» باشد که در این صورت معنای آیه این 


۷ الخرط الأبیض هو الفجر الصادق لذی یشبه الخیط لقلة 
عرضه و هو بنحو آفقی فی السماء و یتزاید شیثا فشیثا. 1 
الخخیظ الاسود عبارة عن اللیل و عیر عثه بالخیط ایضاً لوجهین ما 
للمشاكلة. «قال الخطیب القزوینی فی تلخیص المفتاح: المشاكلة 
و هی ذکر الشیء باقظ طیره لرقرعه گی صیحه قینا او تیا 
(مختصر المعانی» ص ۱۹۰ التی من المحسنات البديعية التی 
تاگرت ی العطیل فد التخیر پسفی. اه ما بغیر یم شیر 
بالخیط الابیض عیّر عن اللیل بالخیط الاسود للمشاكلة في التعبیر 
و لا للمقايسة بین الخط الأبیض و ما یشفل من اللیل فنالخیط 
الأبیض یشغل بمقدار خیط سود من اللیل و أنّه یزول بالخیط 
الابیض مثله من السواد و هذا الوچه یمکن استفادته من المجمع 
بالتأمّل و ان لم أقل آنه پرید ذلک جزما. ثلاث رسائل (للفاضل). 
ص ۱۸۱ 


۸مجلة فقه هل البیت ‏ : (بالعربیة» ج 4۲ ص ۱۱۳ 


می‌شود که «هنگامی 
روزه شروع می‌شود 
که خط سفیدی که 
سفیدی آن از سفیدی 
قیجر نی است: او خط 
سیاه متمایز باشد). 

۴ عناوین ماخوذه 
در موضوعات احکام 
ظهور در موضوعیّت و 
فعلیت دارند بنابراین «تبیّن» همانطور که موضوعیّت 
دارد همانطور هم ظهور دارد در این که باید ات 
فعلی» صورت کیرد نه تقدیری و بر فرضص عدم 
وجود نور ماه. 

با توجه به سه مقدمه فوق روشن می‌شود که 
فجر در لسان شارع ناشی است پا عبارت است 
از همان تبیّن دو خحط به طور فعلی نه تقدیری. 
در حالی که فجر در لسان عرف. رسیدن خورشید 
به درجه‌ای خاص از زمین است که نور خورشید 
موجب «شکافتن» تاریکی شب در افق شود و این 
دو در برخی شب‌ها با هم اتفاق می افتد و در برخی 
شب‌ها فجر شرعی متأخر از فجر عرفی است. 

به عبارت دیگر فجر دارای واقعی غیر از «امتیاز و 
تبّن» دو خط به طوری «حسی و فعلی» از یگدیگر 
نیست و در این صورت معنای آیه این است که 
بخورید و بیاشامید تا هنگامی که خط سفید از حط 
سیاه متمایز گردد که این تمایز همان فجر است و 
يا به این صورت که بخورید و بياشامید تا هنگامی 
که تمایز خط سفید از سیاه ناشی از سفیدی فجر 
باشد. و در هر دو صورت هنگام نماز صبح و ابتداء 
روزه منوط است به «تبیّن فعلی». که در لیالی مقمره 
نسبت به ثب‌های دذیگر با تاخیر اتفاق عی‌افتد. 
بنابراین اين آیه دلالت دارد بر این که حقیقت 
فجری که موضوع حکم است امری غیر از «تبیّن 
بیاض در افق» نیست. پس موضوع. امری است 
بیط بر طی زک که غازت. است او وتو 
تمیزا. و واضح است که در «لیالی مظلمه» فجر 
طبیعی, ای شرزعی»۰ در یک ژمان. حاصل. می‌شوه 
ولی در «لیالی مقمره» این دو در یک زمان محقق 
نمی‌شود, بخاطر عدم امکان تین فجر و رژیت 
نورش در این شب‌ها. پس فجر شرعی متأنر است 


از فجر طبیعی. 


عناوین ماخوذه در موضوعات احکام ظهور 
در موضوعیّت و فعلیت دارند بنابراین «تبیّن» 
همانطور که موضوعیّت دارد همانطور هم ظهور 
دارد در این که باید «نبیّن فعلی» صورت بگیرد 


اشکال اوّل بر 
استدلال به آیه 

این اشکال ضرری به 
استدلال وارد نمی‌آورد 
اما جزئی از مقدّمهٌ اوّل 
را که معنای نشویه 
باشد باطل می‌سازد 
و در ادامه در مورد 
مقدّمه دوم مورد استفاده قرار خواهد گرفت و لذا 
به بررسی معانی «من» می‌پردازیم: 

چند معنا برای «من» در «من‌الفجر» بیان شده است: 

5 تبعیض ۲ 

در این صورت «من» متعلق به «الیطالابیض» است 
و معنای آیه اين می‌شود که «حتی یتبیّن الخیط 
الابیض الذی هو بعض الفجر...» 

و نهایت گفتاری که در اين معنا می‌توان گفت 
این است که فجر صادق در هنگام آغاز مانند خط 
سفید باریکی است که دارای عرض کمی می‌باشد 
و همانطور که خورشید به افق نزدیک می‌شود این 
حط آرام آرام بزرگتر می‌شود. :؛ 

همانطور که بعضی از بزرگان نیز اين معنا را بعید 
شمرده‌اند. * این معنا با این اشکال مواجه است که 
معیار در «من» تبعیضیه این است که در عوض آن 
بتوان کلمه «بعض» قرار داد و این امر در آی مورد 
بحث به دو علّت ممکن نیست: 

۱ فجر که همان انشقاق و انفجار نور خورشید 
است قابل تبعیض نمی‌باشد زیرا فجر در یک لحظه 
اتفاق می‌افتد که آن لحظه لحظه ی نزدیک شدن 
خورشید در حرکت ظاهریه اش به سمت افق در 
ناحیه شرق است و وقتی به حد معینی برسد فجر 
در یک آن اتفاق می‌افتد. پس معنائی برای کل و 
بعض در مورد فجر قابل تصور نیست." 

۲ همانطور که مرحوم آیت الّه فاضل فرموده 


4 هزم ات0 تما من : تساه اور بگزن بیش 
لتبعیض, لا المعنی من الفجر, و لیس الفجر کله. 

هذا قول ابن درید (لتبیان. ج ۲ ص ۱۳۵) مجمع البیان فی 
تفسیر القران» ج ۲ ص ۵٩۰۵‏ 

۰ ثلاث رسائل. ص ۱۸۷ 

۶۱الرسائل العشرة (لاومام الخمینی)؛ ص ۲۰۱ 

۲ ثلاث رسافا مس ۱۹۶ 


یا 
ِ 
سس 
ٍِ 


حکم نمازوروزه درشب‌های مپتابی 


-6 
- 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


ره سوم - 


۳7 


تابستان ۱۳۹۱ 


-6 
6 


ان تنخرم سَلاسة الاية حیث یصیر المعنی 
حتی یتبین لکم الخیط الابیض من اتخیط 
الاسود بعض الفجر. 


با این جایگزینی معنای سلیس و روان آیه از بین 
می‌رود. 
۲. نشویه 
در این صورت در متعلق «من» دو احتمال وجود 
دارد. یکی این که متعلق به «تبیّن» باشد که در این 
صورت معنای آیه این می‌شود که «تبیّن خط سفید 
از ماه انا تا او میقم وق ۶ اسان 
دیگری هم وجود دارد که متعلق به «ایطالابیض) 
باشد که در این صورت معنای آیه این می‌شود که 
«هنگامی‌روزه شروع می‌شود که خط سفیدی که 
تخت ان ار سا هید تشر تال راستا از کی یاه 
متمایز باشد» 
این احتمال را مرحوم امام خمینی 1 ابداع 
فرموده‌اند و در تضعیف ان این کلام را اورده‌اند: 
مع آَنْ جعلها نشوئية خلاف الظاهر. بل 
هو احتمال آبدیناه و المفشرون"* جعلوها 
تن ای افش ۳ 


البتّه ایشان توضیحی در مورد خحلاف ظاهر بودن 
این معنا ارائه نکرده‌اند» ولی شاید بتوان در تو جیه 
این کلام اضافه رگ که معنای اصلی و متعارف. 


همان تبعیض و بیانیه بودن است و کلام تا بر این 
معانی قابل حمل باشد وجهی برای عدول از آن 
وجود ندارد. 
۳ تبیین 


در این صورت هم دو احتمال ذکر شده است. 

۱. احتمالی است که مبنای استدلال به تأغیر وقت 
نماز و روزه در کلام مرحوم امام می‌باشد و آن این 
است که «من» بیان نفس «تبیّن» در ایه است. یعنی 
تین خحط سفید از سیاه همان فجر است و در این 


صورت فجر دارای حقیقت شرعیه خواهد ۶ 


۳همان 
ِِ فی تفسیر القرآن ۲: ۱۳۵ مجمع البیان ۱: ۵۰۵ 
الکشاف ۱: ۲۳۱. 


۵ الرسائل العشرة (للامام الخمینی» ص ۲۰۱ 


7البتّه این که آیه در صدد بیان حقیقت شرعیه باشد را کسی 
بالصر احه مت کر نشده است منتهی در مجلة فقه اهل بیت» ج 


۲ در این احتمال «من» بیان است برای «ابط 
ایض که راغ بو مان اشلسو اعفار. فان 
دوم چند دلیل ذکر شده است: 

دلیل اوّل: «من» در ادبیات عرب برای بیان جمله 
واقع نمی‌شود بلکه برای بیان «کلمةٌ واحد» یا 
«مضاف و مضاف الیه» و «يا صفت و موصوف» 
واقع می‌شود ۷ و بر فرض که «من» هم بیان از 
«(حمله) باشد و هم «کلمه» تعیین آن نیاز به دلیل 
دارد و شما دلیلی بر این که بیان از «جمله» است و 
يا بیان از «کلمه» نیست ارائه نکرده‌اید.** 

دلیل دوم: «مفسران» این احتمال را ذکر کرده‌اند "٩‏ 
اما احتمالی که مرحوم امام ظ برای «من» بیان 
کرده‌اند در کلام انها وجود ندارد.* 

دلیل سوم: اگر شارع «فجر» را «تفسیر به تبیّن 
دو خحط» می نمود برای این تقریب وجهی وجود 
داشت امّا در ایه عکس این عمل انجام شده است و 
«تبیّن) تفسیر به «فجر» شده است و ما می‌دانیم که 
معهود در الفاظی که دارای «حقیقت شرعیه» است 


ین است که آنها تفسیر به «ماهیت‌های شرعیه» 
شوند مانند. ضلاة که به افعال و اذکار تقسیر شلده 
فت ور اییخ. کان مه انم خن ای که بای خرن 
«من) واضح تر از ماقبل خود باشد در حالی که در 
ینجا «تبیّن دو خط» واضح‌تر از معنای «فجر» است. 
به عبارت دیگر لفظ «موضوع» است و تعریف 
«محمول). همانطور که در «الانسان» حیوان ناطق 
گفته شده که واضح است نه «الحیوان الناطق» انسان. 
دلیل چهارم: در برخی کتب تفسیری نقل شده 
است"* که «عدی بن حاتم» بعد از نزول این آیه 


۳۲ ص ۱۱۳اين برداشت از کلام مرحوم امام شده است. 
۷مغنی الادیب ج ۱ ص ۲۵۲ و ثلاث رسائل للفاضل» ص 
۱۹۰ 

۸می‌توان دلیل این ء امر را تأخر «من الفجر» از حمله دانست 
در حالی که اگر بیان از الخیط الابیض می‌بود باید بعد از همان 
نت 

٩الدر‏ المنثور فی تفسیر المأئور: ج ص ۰1۹۹ 

البرهان فی تفسیر القرآن» ج ٩‏ ص ۹ (فالخرط الژبیض هو 
الفجر الذی یحرم به الأکل و الشرب فی الصیام. و کذلک هو 
الذی پوجب الصلاة). 

لتبیان فی |عراب القرآن» ص ۵ 

۰این احتمال از امام خمینی 1 مورد تعجب مرحوم آیت ال 
فاضل 1 قرار گرفته است به طوری که ایشان در «ثلاث رسائل. 
ص ۱۸۸» از این که مرحوم امام 1 احتمال دیگر در بیانیت «من» 
را ذکر نکرده‌اند. تعجب کرده‌اند. 


۱اخحرج «سفیان بن عیینة» و «سعید بن منصور) و «ابن آبی 


توهٌم کرده است که 
معنای. آبه این است 
که جواز اکل و شرب 
منوط است به این 
که شلات اسمان به 
حدی برسد که (نخ 
سفید از سیاه» قایل 
ناما بات لا ای 


اگر شارع «فجر» را «نفسیر به تبیّن دو خط» 
می‌نمود برای این تقربب وجهی وجود داشت اما 
در آبه عکس این عمل انجام شده است و «تبیّن» 
تفسبر به «فجر» شده است 


حضرت. می‌فرمایند 
مگر نمی بینی که در 
آیه «من‌الفنج» آمده 
انست و منظور از دو 
خط. همان دو خطی 
ایتک که در فجر 
ظاهر می‌شود یعنی 


دو را در زیر رخت سفید و سیاه. 

خوایش قرار می‌داده دلیل پنجم: در خبر 
است و چون موفق به علی بن مهزیار" 
شناسائی آن دو بعد از امام 7 می‌فرمایند 
7 ِِ ف معنای «من» در آبه منحصر در «نببین» است که ی پرمك له - هو 
است. ب نرد در این اشکال به استدلال ضرری‌واردنمی‌کند. ۰ امخط الایض 

رفته و ماجرا را نقل «من» فقط بیان از «الخیط الابیض» است نه بیان کلف انفه دای 
می‌کند و پیغمبر از «نبیّن خیطین». دارد که «من» بیان 
ی‌فرمایند که معنای اشته ترا .بط 
ایه را متوخه نشدی» ابیض. 


مقصود از «خیط ابیض) 
فجر ات و مقصود از ( حرط اسود» شب. 
» اشکال 


در متام نبیین :فیط الایض؛ به فجر نبوده‌اند بلکه 


شیبة» و «أحمد» و «البخاری» !و «مسلم» و «أبو داود» و «الترمذی» 
و «ابن جریرا و «ابن المنذر» ِ : 0 
قال لما آنزلت هذه للاية (وَ وافراعق ‏ ر ق 
ایض من الط الاسودٍ) عمدت الی عقالین اجرهیا ۳ 
لاخر آبیض فجعلتهما تحت وسادتی فجعلت آأنظر الیهما فلا 
یتبین لی الأبیض من الأسود فلما آصبحت غدوت علی رسول 
ذا لعریض انما ذاک بیاض النهار من سواد الیل 
و آحرج «ابن جریرا و «ابن آبی حاتم» عن «عدی بن حاتم» قال 
تیت رسول الّه صلی الّه علیه و سلم فعلمنی الاسلام و نعت اٍلی 
لصلوات الخمس کیف آصلی کل صلاة لوقتها ثم قال ۱ «ذا جاء 
رمضان فکل و اشرب حتی یتبین لک الط ایض منّ لبط 
لاشود من الفجْر ثم آتم الصَیامٌ الی الیّل» و لم آدر ما هو. ففتلت 
ین من لیف و انی: قظرت هماع انعجر فر تیا واه 
و 12 
قلت فتلت خیطین من آبیض و اسود فنظرت فیهما من اللیل 
فوجدتهما سواء فضحک رسول الّه صلی الّه علیه و سلم حتی 
رئی نواجذه ثم قال «آلم آقل لک (منلمجر) انما هو ضوء النهار 
من ظلمة اللیل). الدر المنثور فی تفسیر المائور» ج 5 ص: ۱۹۹ 


اشکال: در این روایت 
امام در مقام بیان فرق بین فجر کاذب و صادق 
هستند که مقصود از فجر» فجر کاذب نیست بلکه 
فجر صادق است که در عرض افق پیدا می‌شود اما 
از آن استفاده نمی‌شود که «من» در آیه بیانیه و فجر 
بیان از «خبط ابیض)» باشد. 
ی یت 
اوّلا: معنای «من» در آیه منحصر در «تبیین» 


لکد رز هل یدز عم تن هرا تال کت 
یو الحسن ین الحصین الی آبی جنفر الثاني 7معی جعلت 
فداک قد آختلفث مُرالوک فی صّلاة جر مهم من بَصلی اذا 
طلعٌ جر لأرّل لستطیل فی السَمَاء و مهم من بُصلی دا 
امترّض فی أسفل الافق و اسَتبان و لش أغرف آفضل الوفتیّن 
فاصلی فیه فان رأیت آن تعلمنی أفضل الوقتین و تخد لی و 
کیّف أضنع مَمْ مر و جر لا یی مه نی یمرو 2 ۱ 
و ره ی ار 
ان شاء ال 

کب 7 بطه و ره جر یرمک اثه هر الط ایض 
لمَرض لیس َو لابیْض صعداء 2 فلا تصَل فی سَغرو لا خضر 
حتّی تن فان اه تاک و تالی لم بجعل عَلهُ فی شبِهة من 
۰ بیع اب 
ال ورب ی لشوم ز کذنک هو الذی رجب بهاطاقه 
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است که این اشکال به 
استدلال ضرری وارد 


دلیل بر عدم وجود 


وی درف هت باشد باید قائل شویم 

نمی کند. ها 1" ۱ 0 که در شب‌های مهتابی 

قسم اوّل عناوینی هستند که ظهور در فعلیت ۱ ۱ 

ثانیا: «من» فقط بیان ۱ ۱ ۲ فجر کاذب وجود 
از «الخیط الابیشیه دارند و مشهور هم موافق با این ادعا هستند. کر یا کر اد 
یه بان ان زک قسم دوم عناوین ادراکی هستند که طریق به تفیا ‏ سنت کر 
خیطین). واقع هستند مانند «علم. تبیّن و روّبت» که ماه هیچ گاه این فجر 

قاعده عرفی در آنها اقتضاء دارد که ظهور در قابل ریت نیست." 

۰ اشکال دوم بر طربقر ‌ رها ۳ بان ۰ نه موضوعرٌ 
تقریب اوّل استدلال » اشکال سوم بر 
به آیه: اشکال بر تقریب اوّل استدلال 
مقمةٌ سوم به آیه ** 

جر ای با بط اهر عناوینی 
به عنوان مقدمة اشکال مطرح شیوگ که انا عناوین همچون «فجر». «زوال خورشیدا. «غروبت 
و مفاهیم ماخوذه در موضوعات احکام؛ ظهور در خورشید») و... دارای حقیقت شرعیه تیستند بلکه 


موضوعیّت دارند پا طریقیت؟ 

در این بحث» محمّقین ضابطه‌ای را ذکر کرده‌اند. 
عناوین دو قسم هستند: 

قسم اوّل عناوینی هستند که ظهور در فعلیت دارند 
و مشهور هم موافق با اين اذعا هستند. همانطور که 
خی کب اه خر شاه اس کر ای اق ان 
آنها خارج از هدف این رساله است." 

قسم دوم عناوین ن ادراکی هستند که طریق به واقع 
هستند مانند «علم . تبیّن و رژیت» که قاعده عرفی 
در انها اقتضاء دارد که ظهور در طریقیت داشته 
باشند نه موضوعیّت مانند عنوان «تبیّن» که در آية 
مذکور وارد شده است که خحصوصیتی برای انها 
وجود ندارد بلکه آنها طریق به واقم هستند. مانند 
این که گفته شود قاعده در تطهیر لباس نجس. 
این است که «طهر ثوبک حتی رایت الطهارة» که 
خصوصیتی در رژیت طهارت وجود ندارد. بلکه 
اگر انسان از جائی دیگر هم به طهارت لباس نجس 
علم پیدا کند کافی است و لازم نیست که این علم 
حتماً از طریق ریت باشد و در محل بحث هم 
یب او کر صلم ید که کیت که 
حتماً فجر متبئن گردد بلکه اگر برای رژیت آن 
مانعی وجود داشته باشد ولی انسان از جایی دیگر 
به طلوع فجر علم پیدا کرد. کافی است. 

موَیّد مطلب این است که اگر «عدم تبیّن فعلی» 


۳الحدانق الناضرة ۱: ۱۸۱. مصباح الفقیه ج ۱. ص .٩۱‏ ثلاث 
رسائل (للفاضل)اص ۱۸۰ 


با همان معنای عرفی و لغوی موضوع احکام قرار 
گرفته‌اند زیرا در معنای آنها هیچ اجمالی وجود 
ندارد که به تبیّنْ نیاز داشته باشد مانند امور دیگر که 


برای انسان محسوس هستند مثل «زوال»» «غروب». 
«استتار قرص در افق» و بعید است که شارع از 
معنای عرفی و لغوی (فجر) عدول کرده ۳۹ 


تفریب دوم استدلال به اي شریفه"" 
در تقریب گذشته ما به «فجر». حقیقت شرعیه می 


ی هل له حقيقة 
شرعبة و المتشرعية کالصلاة. و الظاهر أن العناوین التی مثل 
بسن کروال اشمین و کرزبا من هم یه وی او 
لشرعیة و الزال آمر محسوس پاعن نان وکا لغروب- 
جعل الشارع ذهاب الحمرة المشرقية عن الرأس آمارة للغروب 
لمن یعیش فی البلاد التی لم پر الافق فیها کبلدنا (قم». فمن 
البعید جدا خروج الشارع عن المعنی العرفی و اللغوی للفجر 
فالمستظهر من الاية عدم کون الفجر عبارة اخری عن التبین و لا 
یکون «من» للتبیین. ثلاث رسائل للفاضل ص 1۱۹۰ 

الفاظ دیگری هم که دارای حقیقت شرعیه شده‌اند در ابتدا دارای 
جعاتی عرفیه واضضی بوفه‌اند و این که این ععاتی عسوس و 
مورد ابتلاء باشد یا معنایشان در نزد عرف واضح باشد دلیل بر 
این نمی‌شود که حقیقت شرعیه پیدا نکنند مانند صلاة که معنای 
آن در قبل از اسلام دعا بوده است. 

۷ب ر گرفته شده از هیویات فقهیة. ص ۰۲۱۸ با تغییرات. 


دادیم در حالی که در 
این تقریب. ما موضوع 
را تغییر می‌دهيم و 
می‌گوییم. موضوع. 
فجر شرعی یا عرفی 
نیست بلکه. موضوع 
تن تین است: 

ای شریفه بر این 
دلالت دارد که حلیت 
اکل و شرب دارای 
غایتی است به نام 
«تبیّن دو خحط سفید و 
سیاه» و ظاهر این کلام 
این است که این غایت درترب حکم. موضوعیّت 
دارد و دخیل است. پس تا زمانی که سفیدی در 
تا اتیت1 دا نکله حکم به حرمت اکل و 
شرب و وجوب امساک نمی‌شود و همان طور که 
گذشت «تبیّن» در لغت «جدا شدن دو شیء» است 
و مسلم است که این جدائی باید «بالفعل» محقّق 
شود و الا «تبیّن» صدق نخواهد کرد. 

به عبارت دیگر این آیه ثابت می‌کند که موضوع 
در ابتدای روزه, فجر عرفی نیست بلکه موضوع 
شین این استت. اق نی در زمانی به وجود 
می‌آید که نور فجر «بالفعل» قابل ریت باشد نه «بر 
فرض عدم وجود نور ماه). 

اشکال 

همانطور که گذشت قاعده در عناوین ادراکی 
با سایر عناوین فرق دارد یعنی ما هرچند تبلن را 
موضوع حکم بدانیم امّا این واژه ظهور در تبیّن 
فعلی ندارد بلکه طریق است و به اصطلاح طریقی 
صفتی است. 

مویّد این مطلب آن است که بنابراین که تبیّن 
ظهور در تبیّن حسی داشته باشد. لازم می‌اید در 
شب‌هایی که ابر سفید وجود دارد. نیز قائل به 
تأخیر فجر شویم زیرا در این شب‌ها هم تبیّن 
حسی صورت نمی پذیرد با این که اشکالی وجود 
ندارد در این که در اين شب‌ها با احراز طلوع فجر 
عرفی احکام؛ مترتب می‌شود اگر چه فجر «تبیّن» 
پیدا نکرده باشد. 

تقریب سوم استدلال به یذ شریفه 

موضوع ادله درجة معیتی از نور عورشید است نه 


بنابراین که تبیّن ظهور در تبیّن حسی داشته 
باشد. لازم می‌آید در شب‌هایی که ابر سفید 
این شب‌ها هم تبین حسی صورت نمی پذیرد 


لین فعلی.* 

در تقاریب که 
به «تبیّن» موضوعیّت 
بدهیم در حالی که 
نیازی به این کار 
نیست. زیرا موضوع 
در ترئب حکم 
درجه‌ای از ظهور 
فجر است به گونه‌ای 
که تین داشته باشد و 
دیده شود همان طور 
که در مورد هلال ماه 
این نظر وجود دارد که هلال باید به درجه‌ای پرسد 
که با چشم غیر مسلح دیده شود. و رژیت. اگر چه 
طریق محض است اما این طریق کاشف است از 
این که هلال به درجه معینی رسیده است که قابل 
مشاهده است. 

بنابراین چاره‌ای نیست جز این که نور به این 
درجه برسد. لذا اگر ما با چشم مسلح آن را در 
به عبارت دیگر طریق بودن «تبیّن» منافاتی با اين 
ندارد که موضوع نور متولدی باشد که با چشم 
غیر مسلح دیده شود همانطور که در مورد هلال 
روایات به آن اشاره کرده‌اند.۹* 

اشکال اوّ: اشکال حلی 

بر فرض که قبول کنیم موضوع. درجه معینی از 
نور فجر است. اما این باعث اختلاف موضوع در 
لیالی مقمره و غیر مقمره می‌شود. درحالی که از 
ادله این کونه برداشت. نمي‌شوه که تور کسترده 
شدة فجر دارای تشکیک و مراحل باشد بلکه نور 
فجر در هنگام تولد دارای درجه واحدی است. 
به عبارت دیگر این دو درجة مختلف نور فجر 
دو طریق هستند برای دو موضوع مختلف. نه دو 
رژیت با چشم غیر مسلح. ریت با چشم مسلح 
درجه مختلفی از هلال را نشان می‌دهد که با درجه 


.همان ص‌ ۳۹ ِ 
و غیره رژية الهلال 


یا 
۱ 
۲ 
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۹ سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


هس 
2 


ما 


دیده شده توسط چشم 
- بر فرض امکان - 
تفاوت دارد و جون در 
ادلّه درحهٌ دیده شده 
با چشم مد نظر است 
نمی‌توان به درجه 
دیگری اکتفاء کرد. 

بنا بر این درجه‌ای 
از ور که در شب‌های 
مقمره ی وه 
ملاک و معیار در 
احکام نیست و ملاک» 


دیده 


ان #خهاعر ش.ه 


۹ 


در حالت عادی دیده می‌شود. 
اشکال دوم: اشکال نقضی 
بر فرض که از اشکال اوّل دست بکشیم. بنابر 

تقریب سوم لازم می‌اید که در لیالی دارای ابر - 

مانند اکثر شب‌های زمستان در مناطق سردسیر کر 

زمین - زمان فجر با تأخیر همراه باشد و گاهی 
تمام شب همراه با سفیدی می‌باشد که انسان گمان 
می‌برد که فجر صورت گرفته است و لذا لازم 
می‌آید که در هر شب تکوّن و تولد نور فجر دارای 
احتلاف عجیبی باشد و گاهی این کر بسیار دیر 

صورت پذیرد. 
جواب 
مانعی که در شب‌های ابری وجود دارد. دائمی 

نیست و مانند مانع از رژیت است نه مانعی که در 

فضا پدید می‌اید مانند نور ماه. 
اشکال بر حواب 
الا نور ماه هم مانع دائمی نیست بلکه به لحاظ 

طبیعت شب‌ها در غالب ماه‌ها عارض می‌شود. 
انیاادر مورد شب‌های ابری در زمستان هم 

می‌توان گفت که به نحو دائمی هستند. زیرا در هر 

سال در ایام خاصی رخ می‌دهند علاوه بر اين که 
ابر در شهرهای شمالی دارای هوای سرد در اکثر 
شب‌ها وجود دارد پس باید فجر هم در انها مختلف 

باشد مانند لیالی مقمره." 
پنابراین اين آیه بنابر هر سه تقریب نمی‌تواند 

دلیل پر این مدعا باشد. 


۰.هیویات فقهية. ص ۲۱۹ 
۱.هیویات فقهی ص ۲۲۱ 


تنها مشکلی که در طریق کلینی به روایت علی 

بن مهزبار وجود دارد. وجود سهل بن زیاد است 

که نسبت به او درمیان کتب 

وجود دارد. حتی مرحوم شیخ طوسی اگر چه در 

را را را 
خود او را توثیق کرده است 


دلیل سوم: روایت 
علی بن مهزیار ۲" 
متن روایت 
عن علی بن مَهزیاز ال 
کنب آوانسن بن نتوین 
لآ جنقر ان 7 
ات وان تلا 
کین نم من يصلي لذا 
طل #۳ الستطیل 
لاه یم تن یصلي تنل 
ای و ان و نث آغرث سمل ای 
فأَلّ فیه فان را بت آن تن ال اون 
وت ی تست مه ع اقعر وین 
دی ومع کیت الم و 
ح تق وا قطن 1 
کیب 7 بط و قرنه ارت مك الله هو 
ااعط امش الْتّض صعداء 
تلا کل مرو لاخ ۳۹ 
رل و کمالی 4 سعل: عم ۰ 
ال کلوا وا شلوا ی 
1 الانود 2 من اضر قاط ال هت 
تن اي یرم هکل و الب في 
شوم وکات و اي وجب به الا » 


ب رجالی اختلاف 


ّ 


۲.این روایت بت از ساپر روایات مهم‌تر است زیرا این روایت ذر 
مقام تفسیر آية قرآن وارد شده است و اگر دلالتش روشن شود 
می‌تواند دلالت یه قرآن را نیز روشن کند. 

۳کافی (ط. الاسلامیة» ج ۳ ص ۲۸۲ 

این خبر را مرحوم شیخ طوسی در تهذیب» ج ۲ ص ۱ ح 
۵ و الاستبصار ج ۱ ص ۲۷۶ ح 4۹۶- با اختلاف کمی 
ازحسین بن سعید. عن الحصین بن آبی الحصین. نقل کرده 
است. 

متن روایت 

وروی آشماني لد تن عیشی عن کشت نبیر 
لین بن آبی امین فال کیت الی آبی جعفر 7 حعلت 
فذاک آختلف مَوالیک فی صلا: جر فمم من بُصَلی اذا 


پررسی سندی 

این روایت به دو طریق نقل شده است: 

* طریق اوّل: 
عن الکلینی عن علی بن محمد عن سهل بن 
زیاد عن علی بن مهزیارقال کتب ابو الحسن بن 
الحصین. 


تنها مشکلی که در طریق کلینی به روایت علی 
بن مهزیار وجود دارد. وجود سهل بن زیاد است 
که نسبت به او درمیان کتب رجالی اختلاف وجود 
دارد. حتی مرحوم شیخ طوسی اگر چه در فهرست * 
او را ضعیف شمرده است. امّا در رجال" خود او 
را توئیق کرده است و همین طور عده‌ای دیگر هم 
چون ابن غضائری" و نجاشی 
شمرده اند. 

البتّه در مورد سهل بن زیاد نظر دیگری که وجود 
دارد" توثیق اوست چون عده‌ای از راویان از او 
کترتتا قل دارند. که مرضی ان را کلیل بر وتاکت 
گرفته‌اند. 

* طریق دوم: طریق مرحوم شیخ طوسی است 

و ری ما بخ مد بن عیتی غن الختین بُن 


" او را بسیار ضعیف 


طلع جر لول المستطیل فی الشماء و مهم من ی لذ 


اخترض فی أشقل الاژض و اسان و لش آغرف آفضل ارت 
فاصلی فبه فان ریت با مولای جعلنی !2 فداک ان تعلعتی 
اقا معالقمر و جر این 
فی الشفر و الحضر فعلث ان شاء اه فکتت بخطه 7 الفَجْرٍ 
رمک اه الط ایض و یس هو ایض صَعْدا و لا تصل 
في سفر و لا فی حضر خی تیه رحمک اه فان اه لمْ یَجْعل 
خلقه فی شبَهة من مَدّا- فقال تالی کلوا. و اشربوا حتی یتبیّن 
کم الط ایض من الط لاسرد من الفجر فیط ایض 
َو جر الای یرم بهالاکل ر الَرّب فی السیام و کذلک هو 
۳ یُوجبٌٍ الضّلاد. تهذیب الأأحکام. ج ۲ ص ۳۹ 
6 فهرست‌الطوسی /ص۲۲۸-سهل بن زیاد الادمی الرازی یکنی 
ابا سعید ضعیف. 
6 -رجال‌الطوسی /ص ۳۸۷- سهل بن زیاد الآدمی . یکنی آبا 
سعید ثقة رازی. 
"ابن‌الفضاثری اج ۱ اص ۷ کان ضعیفاً جدا فاسد الرواية و 
الدین و کان آحمد بن محمد بن عیسی الأشعری آخرجه من قم 
و آظهر البراءة منه و نهی الناس عن السماع منه و الرواية عنه و 
یروی المراسیل و یعتمد المجاهیل 
۷ رتماللتساشی ای ۱۵ کان شعیفا قی الحدیت. غیر معضما 
فیه و کان احمد بن محمد بن عیسی یشهد علیه بالغلو و الکذب 
و آخرجه من قم الی الری 
۸ابت اه العظمی شبیری زنجانی (دام ظله العالی) در کتاب 
النکاج. ج ۲۱ص 1۸۳۵ 


سییر غ این تن یی ان قال کبک ای 


تنها مشکلی که در این طریق وجود دارد این 
است که راوی مباشر از امام ۰۴ حصین بن ابی 
الحصین است که در هیچ یک از کد کتب رجالی نامی 
از او ذکر نشده است و دلیلی وجود ندارد که ایشان 
همان «ابوالحصین بن الحصین الحضرمی» باشد که 
در رجال شیخ طوسی" توثیق شده است" زیر 
ممکن است شخصی دیگر وجود داشته باشد که 
نامش حصین بن ابی الحصین باشد. 

و همین طور دلیلی وجود ندارد که او با «ابوالحسن 
بن الحصینی» که در سند کافی وجود دارد - بر 
دوش رتیت ریاد باق 

وحه استدلال 

در روایت دو قرینه وجود دارد که در لیالی مقمره 
برای ابتداء نماز و روزه باید صبر کرد تا نور فجر 
به طور حسی دیده شود: 

» قرینة اوّل: این که امام در جواب سائل - که 
پرسیده بو یت ۱32 مورد ۰ 


3 دهد. و قبلاً گذاشت 
قرینه دوم: | ین است که امام 7 «فجر) را به حط 
سفیدی که گسترده شده باشد» تفسیر فرموده‌اند» 
رای تا مت راو تا نییان قیاه 
خواند و روشن است که در لیالی مقمره این حط 
وهای تب تاش هروس ی ۸ 


تا ۳ 
است که «تبیّن). «موضوعیّت» داشته باشد امّا اگر 
به نحو «طریقی) آحذ شده باشد مضر به استدلال 
است زیرا غرض امام 7 این بوده است که تا 


۳۹۳ رجال‌الطوسی» ص ۳۷۹ و‎ ٩ 

۷۰موسوعة الامام الخوئی» ج ۱۱ ص ۱۹۸(در حاشیه ذکر 
له بل قد وثقه الشیخ [رجال الطوسی: ۳۷۹/ ۵1۲۳] و لعله 
محرّف آبو الحصین بن الحصین, لاحظ المعجم ۲۲ ۱۳۹/ 
۳ فالرواية اذن معتبرة 

الرسائل العشرة (للامام الخمینی)؛ ص ۲۰۳ (در حاشیه ذکر 
شده] و الظاهر آنْ الصحیح آُبو الحصین بن الحصین الحضینی 
الثقة الذی صحب الجواد و الهادی 8. 
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۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


مت 


۰ 


اطلاع از طلوع فجر 
پیدا نکردی» نمی‌توانی 
نماز بخوانی خصوصا 
با توجَه به این مطلب 
که در آن زمان اسباب 
اطلاع از طلوع فجر. 
آن هم در سفر. منحصر 
در رژیت بوده است و 
شاهد بر این مدعا دو 
نکته است: 

ند یلد فحانطیر 
که در گذشته گفته شد «عناوین ادراکی» ظهور در 
«طریقیت» دارند.۲ 

نکتةُ دوم: اگر جواز دخول در نماز در شب‌های 
مهتابی متوقف بر رژیت فعلی «فجر» باشد با توجه 
به این که سائل از دو فرض وجود ابر و ماه سوّال 
کرده است " باید قائل شویم که در شب‌های ابری 
نیز باید رژیت فجر را شرط بدانیم در حالی که هیچ 
کس ملتزم به این مبنا نشده است بنابراین چاره‌ای 
نیست جز این که قائل شویم «تبیّن» طریقی است 
نه موضوعی. ۲ 

۶ جواب به نک دوم: 

همانطور که مرحوم امام حمینی ظ فرموده است 
اگر بپذيريم که منظور امام 7 اشتراط اعتراض فجر 
بوده است این اشکال وارد نیست. زیرا امام 7 
می‌فرمایند ملاک این است که فجر گسترده شود امّا 


۱ ر.ک به همین مقالهه ص ۶۱ 

۲شکال 

در نقل شیخ طوسی در تهذیب سژال از شب‌های ابری وجود 
ندارد. 

جرانت 

اولا: اگر سوال از شب‌های ابری در نقل تهذیب وجود نداشته 
باشد متن روایت مضطرب می‌شود زیرا در این صورت لازم 
می‌اید که راوی دو بار حکم شب‌های مهتابی را پرسیده باشد 
لین ۱ 

ثانیا: در کتاب شریف وسائل الشیعه که دابش بر ذکر اختلاف 
نسخ می‌باشد بعد از نقل روایت مرحوم کلینی می‌فرماید که 
مرحوم شیخ مثل همین روایت رانقل کرده است و هیچ اشاره‌ای 
به اختلاف موجود ندارد واين می‌تواند اماره باشد بر این که در 
هیویات فقهیف ص ۲۲۲ 


در کتاب تهذیب- که روایت ابی بصیر را از 
مرحوم کلینی نقل کرده است- واسطه‌ای بین 
«عاصم بن حمید» و «ابی بصیر » اضافه شده 
است به نام «محمد بن قیس» که به خاطر عدم 
معهودیت این واسطه بین عاصم بن حمید و ابی 
بصیر. حکم به جهالت وی خواهد شد 


این ملاک در شب‌های 
مهتابی به دلیل مانعیت 
ور ماه در «موجود 
شش نا ار 
رخ می‌دهد. امّا در 
شب‌های ابری مانعیت 
ابر در «وجود ملاک» 
نیست بلکه فقط در 
روت آن است پس 
در شب‌های ابری هم 
پاید صبر کرد تا فجر 
گسترده شود اگر چه دیده نشود. 


* اشکال به قرینة دوم * 

نمی‌تواند معنای «المعترضص» که صفت برای 
«الخیط الابیض» قرار گرفته. «خط منبیّن فعلی» 
باشد به دو شاهد: 

شاهد اوّل: با توخه به ذیل روایت امام 7 
در مقام تفکیک فجر صادق- که همان «الخیط 
الابیض اهست - از فجر کاذب - که همان «الخیط 
الابیض صعداء» می‌باشد- هستند یعنی امام 7 
می‌فرمایند آن خط سفیدی که هنگام اذان صبح 
وجود دارد خطی است که گسترده می‌شود نه خطی 
که به سمت بالا می رود که قبل از آن به وجود 
می‌آید و در صدد بیان کیفیّت خحط اپیض نیستند. 

شاهد دوم: امام 7 می‌فرمایند «فلاَسَلْ فی‌سفر 
ولا حضرحتیتنه؛ نماز نخوان مگر این که «حط 
سفید گسترده شده» متبیّن شود حال اگر معنای 
«المعترض» متبیّن باشد معنای کلام امام 7 این 
می‌شود که نماز نخوان مگر این که «تبیّن المتبیّن». 


دلیل چهارم: روایاتی که فجر را تششبیه 
کرده‌اند 
روایت اول: روایت ابی بصیر 


در کافی این خنین امده. است: 
ده من أضحابنا عَنْ أخْمَد مد عَن علی 


الخکم عن عاصم بن مد عَنْ آبی بصير 
ال سَألْ ایا عند الله 7فقاث مقی محر الطعام 


۶ثلاث رسائل (للفاضل)» ص ۱۹۸ 


ارو تلا 


ات امد الأسدی» «لیث بن البختری المرادی» و «بحیی 
غرَض ا۶ 2 
بن القاسم با آبی القاسم الأسدی». 


9 ی سوم مرو 


یلع فعاغ لس تال قبقات أَْن 
لا الشییان. ۰ 


بررسی سندی 

در سند این روایت دو اشکال وجود دارد: 
اشکال اوّل 

در کتاب تهذیب- که روایت ابی بصیر را از 
مرحوم کلینی نقل کرده است- واسطه‌ای بین 
«عاصم بن حمید» و «ابی بصیر» اضافه شده است 
به نام «محمد بن قیس» که به خاطر عدم معهودیت 


این واسطه ب بین عاصم بن حمید و ابی بصین حکم 
به جهالت وی خواهد شد. که مضر به صحخت سند 
می باشنک, 
جواب 


* اژلا: ما طریق دیگر برای این روایت داریم که 
همان قل تن از (حسین بن سعید» است: 


دوک گت 


تیصتیه ان ریق تقل گردنلا. 

و رَرّی انب سعید عن اللضر عَنْ عاصم بُن حَمَیّد عن 
آبی بصیر المکفوف قال سألت آبا عیّد ال 7عن الصّانم متّی 
۱ ۰ 
شاه ی آن تلع تمس فلز تما سل 9 
که له و صتیاته تایب السکام یج ۲ مزی: ۲۳۹ 

الته آنشان در سای دیگر تفذشت الأحکام. ج 4 ص 18۵.) از 
و 


را نقل کرده‌اند. 


ابابصیر مردد بین سه نفر است که همة آنها 
توثیق شده‌اند که عبار تند از «عبد اللّه بن محمد 


بخ غن آپی بصیر 
الْمکثوف تال مال با 


عبّد اللّه را 


* ثانیا: این واسطه 
در «نقل کافی» وجود 
ندارد و در «نسخ معتبر 
تهذیب» نیز وارد نشده 
است و با توجه به این 
که بین «ابی بصیر» 
و (عاصم بن حمید) 

واسطه‌ای وجود ندارد. 
اطمینان به وقوع اشتباه در «نقل تهذیب» پیدا 
نویه که نمی فان علی: این اشیاه را کرت قل 


۷ 


(عاصم بن حمید» از «محمد بن قیس» دانست. 


اشکال دوم 

در مورد ابی بصیر در این روایت در کتب «کافی». 
(تهذیب» و «من لا یحضر» سه عبارت اورده شد 
است» زیرا در تهذیب عبارت «المکفوف» به آن 
اضافه شده است که حکم به ضعف آن شده است. 
در «من لایحضر» عبارت «الاسدی» که حکم به 
توثیق او شده آورده شده است و در کافی. مطلق 
ذکر شده است. 

و این اختلاف در تفسیر موجب ضعف در این 
راویت می‌شود زیرا معلوم نیست که او همان 
ابابصیری است که ثقه است پا کسی است که 
ضعیف شمرده شده است و معلوم است که نتیجه 
تابع (آخس مقدمتین» است. 

جواب 

و یر مرک ی هه کر سید که ها 
آنها توثیق شده‌اند که عبارتند از «عبد الّه بن محمد 
۳9 «لیث بن البختری المرادی» و «یحیی بن 
القاسم یا آبی لقاسم الأسدی».۷ 

* انیا: شخصی که به نام «ابابصیر المکفوف» گفته 
شده همان «یحیی ب بن القاسم پا ابی القاسم» ات 
که توثیق شده ات۱ دانتشکان در سطه بت دوه 


نمی‌آورد. 


1معجم رجال الحدیت. ج ۵ ص‌ ۳- ۷۵. 
۷مهمان» ج : ۲ ص‌ ۷۵ 
۸ التنقیح فی شرح العروة 7 ۲۸۲. 


یا 
۱ 
سس 
گٍِ 


حکم نمازوروزه درشب‌های مپتابی 


ح‌ 
_ 


.۰ 
> سال اول پیش‌شما 


ره سوم - 


۳7 


تابستان ۱۳۹۱ 


م 
+ 


ثالً: نظر مرحوم صاحب حدائق این است که 
ابابصیر به طور مطلق. اگر روایان از او «عاصم بن 
حمید» يا «عبداله بن مسکان» باشند. تفسیر به «لیث 
بن البختری المرادی» می‌شود که ثقه شمرده شده 
است. به خاطر شهرتی که بر این مطلب وجود 


داره ۳ 


روایت دوم: روایت علی بن عطیة 
و عَله (محمد بن یمقوب) عَْ لیب يم عن 
یهن ان یت نع علة عنأيي 
ید البه و یه مفترضاً 


کی تهرسُوراء.* 


بررسی سندی 

(ابراهیم بن هاشم» در طریق شیخ و کلینی به 
«علی ب: بن عطیة» موجود است که در مورد او توئیقی 
وارد نشده است و این موجب تضعیف این روایت 
می‌شو د. 

جواب 

* اوّلا: طریقی دیگر در من «لا بحضره الفقیه») به 
«علی بن عطیة» وجود دارد که تمام راویانش ثقه 
سفن ۲ هی تحین برخی در «علی بن حسان» اشکال 


که 

انیا: اکثر متأخرین حکم به وثاقت «ابراهیم بن 
هاشم» گر دهانان ۲ 

وحه استدلال 

امام 7 در تبیین معنای فجر می‌فرمایند: هنگامی 


۹ حدانق الناضرة فی أحکام العترة الطاهرة ج 1 ص ۲۰۹ 
۰ تهذیب الاأحکام. ج ج ۶ ص ۱۸۵ الکافی (ط. الاسلامیق) ج 
ین ۲۸۳ 
و روایت یتی دیگر هم در تهذیب توسط شیخ نقل شده که این 
تضبیه در آن وجود دارد ولی ون باه عم سس ی 9 ۳ 
ين هذیل ضعیف است. رَوی مُحَمّد بنْ علیْ بن مخبوب عن 
مد بن مد پن عيشي عن الحسین عن فضالة عن هشام ن 
هی عَن آبی الحَن المَاضی 7 قال سل عن وقت صلاة 


جر فقال حینْ بَعترض الفجرّ فتراءٌ مثل نهر شوراء. تهذیب 
الأحکام. ۲ ص ۳۷. 

۱التنقیح. کتاب الصلاة ج ۱ ص ۲۸۱ 

۲من لا بحضره الفقیه» ج 14 ص‌‌ ۷۲ [بیان الطریق الی علی 


بن عطيّةَ] و ما کان فیه عن علیّ بن عطيّةَ فقد رویته عن اپی- 
عن علی بن حسّان» عن علی بن عطيّة الاصمٌ الحناط الکوفی. 


وقت نماز داخل می‌شود که فجر گسترده شده باشد 
و مانند «قبطیه بیضاء» شده باشد که نوعی لباس 
سفید است که در مصر تولید می‌شود "و این کلام 
کنایه از این است که سفیدی فجر باید مانند سفیدی 
ان تیاس بات 

و یا در روایت دیگر آن را به «بیاض نهر سوری»** 
- که نام نهری در سرزمین عراق است- تشبیه 
کت کس اففان تفای اسش نی اس ۱۱ 

در هر صورت با این تشبیه‌ها معلوم می‌شود که 
هنگامی که این سفیدی وجود ندارد زمان نماز و 
روزه شروع نشده است و فجر به وجود نیامده است 
و عدم صدق این عناوین با ظهور نور ماه و عدم 
ظهور نور فجر واضح است. 

جواب 

» الا بودن فجر مانند «قبطیه بیضاء» یا سایر 
تشبیهات. از واقعیات خارجیه است که ظهور و 
عدم ظهور آن دخلی در وجود آن ندارد» یعنی چه 
این واقعیت دیده شود و چه شیئی مانع از دیدن ان 
بشود. به وجود آن ضرری نمی‌رساند. 

بنابراین «رژیت و تین فعلی و يا اعتراض نور 
ماه») دخلی در موضوع ندارند و همه انها طریق 
هستند به یک واقعیت خارجیه‌ای که نور ماه 
نمی‌تواند مانع از تحقّق آن بشود." 

* انیا: احتمال دارد که منظور امام 7 از این 
بیانات. بیان فرق میان فجر صادق و کاذب باشد که 
در صدد بیان علامتی است که فجر صادق را از فجر 
کات مششضن. ساود و ایق استدال: موسنب الضبال 
روایت می‌شود. اگر نگوئيم که در فرض مذکور 
ظهور دارد. 


دلیل پنجم: روایاتی که قیودی را به «فجر» 


۹2 «لْقبطیْة»: : تیاب بیض رقاق من کتان تتخذ بمصی و قد 
یضم‌القاف. لاهم پغیرون فی النسبةه کما قالوا: سُهلیَ و دهری. 
۱ 0 
۵ در وافی «نباض سوری» آورده شده [الوافی؛ ج ۷ ص ۳۰۲] 
که چون این رود که درعراق واقع شده دارای سیلان محسوس 
به سفیدی در هنگام فجر است. ثلاث رسائل للفاضل» ص ۲۰۱. 
ی علی وزن طوبی: موف 1 


اضافه کرده‌اند 

مانند «انشقاق». 

«طلوع» و «ظبهور» 
عَلِیٌ [بن ابراهیم 
بن هاشم! من 
آبیه عن ابّن أبی 
ی تیاده 7 
وفت ار جبت نی ار | نجل 
۰ اي تج لت عند 
و وک زر سل آ وی او وم 


عن علن بن دید و عبد الشمن بن آبی نان 
اد ی رو و ۳1 
زرا .«ِ 7 الکان ول له 6 
رکتی ایح وم ال ات ال 


0 


و 


َعن ن سان عن بی ید اد 0 صلاة وفنان و 
آوّل این َفضلهُمَا وقت. صلاه الفجر حین ینشق جر الی آن 
لایخ لشماء و لا یلفی تأحیز لک عفد له رف من 
شغل أر ‏ نسی و سَهّا و نام و وت المَغرب حین نجبٍ الششل 
له ۱ خر الوقتیّن وفتا 
5 تبلایت الأحکام ج ۳ ص‌ ۳۹ و مانند: 

موثقه: علیّ [بن ابراهیم پن هاشم] عن مُحَمّد بُن عیسی عَنْ 
یوس عَنْ یَید بن خليفة [ سند این روایث ضعیف شمرده 
شده است به خاطر وجود «یزید بن خلیفه» که در برحی کتب 
رجالی [ رجال‌الطوسی /ص۳۶۰) واقفی شمرده شده است 
فد برخی اعالم: ان وا تریی کردون به خاطن غلی روایت 
۱ ۰ 
۳ 

این روایت تصریح دارد بر این مطلب که هنگام نماز طلوع فجر 
از زمانی است که آشکار شود تا زمانی که خورشید طلوع کند 
زیرا در لغت «یبدوا» این چنین معنا شده است «یقال بدا الشیم 
دوه ال ظهرّ» (معجم مقائیس اللغ ج ص 1۲۱۲ 


«روّیت و تبیّن فعلی و با اعتراض نور ماه» دخلی 
در موضوع ندارند و همه آنها طریق هستند به 
یک واقعیت خارجیه‌ای که نور ماه. نمی تواند مانع 
از تحقق آن بشود. 


وحه استد لال 

با توجّه به این که اصل در فیود احترازی بودن 
آنها می‌باشد و در اين روایات قیودی به «فجر» 
اضافه شده است که نشان دهنده این نکته است 
که فجر به تنهایی موضوع حکم نیست. بلکه باید 
«انشقاق). «طلوع) و «ظهور» پیدا کند که با وجود 
این قیود فهمیده می‌شود که اگر فجر به طور فعلی 
دیده نشود و انشقاق پیدا نکند احکام شرعی جاری 
نمی‌شود. لذا در شب‌های مهتابی نیز باید اين قیود 
حاصل شود. 

رد استدلال 

* جواب اوّل: با مراجعه به لغت در معنای فجر 
- که در سابق گذشت- معلوم می‌شود که اين قیود 
همه از لوازم «فجر» است و امری زائد بر معنای 
فجر وجود ندارد بنابراین منظور امام 7 از این 
قیود لوازمی است که برای انسان بقین به وجود 
فجر واقعی می آورد تا انسان از اشتباه با فجر کاذب 
ی اش تن 


۰ تهذیب الأحکام. ج ۲ ص ۲ و مانند: 

موثقه زراره: الحسَیْنْ بنْ سعید عن اضر بُن سود عَنْ مُوسّی 
بن بکر (چون موسی بن بکر واقفی آست این سند موثقه 
می‌شود اما ضرری به صخت سند ندارد چون مشایخ از ایشان 
اخذ کرده‌اند کتاب النکاح (زنجانی)اج ٩ص‏ ۲۹۲۹ اعن زرارة 
قال سَمغث با جتفر, 7 یقول کانْ رسول ال 6 فا طلع 
اور ای ای مایت الاأحکام «ج ۲ ص ۲۸۰۲) و 
تهذیب ج اص"و۵ ۲و ۲۵۲و ۲۱۲ و استبصان ج ۱ ص ۲۷۰ 
وکافی» ج "ص1۸. 


یا 
۱ 
سس 
ٍِ 


حکم نمازوروزه درشب‌های مپتابی 


ح‌ 
- 
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ح‌ 
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* جواب دوم: منظور 
از این قیود. واقعیت 
خارجی آنها می‌باشد. 
چه قابل ریت باشد یا 
نهء و ظهور نور ماه در 
لیالی مقمره دخلی در 
وجود این قیود ندارد 
بلکه فقط مانع ریت 


اننت: 


با مراجعه به لغت در معنای فجر - که در سابق 
گذشت- معلوم می‌شود که این قبود همه از 
لوازم «فجر» است و امری زائد بر معنای فجر 
وجود ندارد بنابراین منظور امام 7 از این قیود 
لوازمی است که برای انسان یقین به وجود فجر 
تا آورد تا انسان از اشتباه با فجر کاذب 


با این روش و غفلت 
عمومی‌بوده باشد بر 
امام 7 واجب است 
که متذکر آن شود در 
حالی که ما می‌بينيم 
هیچ روایتی متذ کر این 
مطلب نشده است. 
بل هرچند روایت 
علی بن مهزیار از 


تمام روایات: 

اگر فرض شود که 

تمام روایات مذکور 

در صدد بیان اشتراط «رژیت حسی و تبیّن فعلی» 
در موضوع حکم هستند می‌توان در مقام جواب از 
این روایات گفت که رژیت اعمٌ از رژیت با چشم 
متعارف است. زیرا این لفظ. مطلق است و شامل 
ریت با چشم مسلح و چشم‌های قوی هم می‌شود 
که بنابراین در شب‌های مهتابی هرچند فجر قابل 
رژیت با چشم‌های معمولی نیست. اما با چشم‌های 
قوی و مسلح به لوازم غیر عادی می‌توان رسیدن 
خورشید به درجه‌ای که موجب رسیدن نورش بر 
افق می‌شود را مشاهده نمود. بنابراین موضوع ادله 
کی ان ها تن مان ابا فب‌های. سا 
قابل رژیت است." 

از مطالب گذشته به دست آمد که هیچ کدام از 
بوابانت فا اید ق ان عال بر میا ده شسار 
اشکالس ناشن 


فصل دوم: بررسی قول دوم (عدم اشتراط 
تبین فعلی) 

دلیل اول 

با توجّه به این مطلب که بر امام 7 واجب است 
متعرّض اموری شود که عامَهُ مردم از آن غافل هستند 
و در بحث ما نیز این صغری وجود دارد. یعنی 
عامَةُ مردم بلکه فقیهان از حکم لیالی مقمره غافل 
بوده‌اند و هیچ گونه بحثی از آن در کتب آنها وجود 
ندارد در این صورت اگر حکم امام 7 مخالف 


۱مجلة فقه هل البیت ‏ : (بالعربية» ج 4۲ ص ۱۲۱ 


فجر در «لیالی مقمره» 

سوال کرده 

اما فتناتطین. که جر 

دلیل سوم می‌آید. امام 
اشاره‌ای به فرق میان «لیالی مقمره» با سایر لیالی 
تکزفه اش کر خالی. که با وجود آهست فراواتی 
که این امر دارد باید امام 7 به طور صریح به حکم 
آن متعز خی مي شدتد ۳" 


دلیل دوم 

قول به «اشتراط تبیّن فعلی». دارای تالی فاسد 
استنت زیرا اگر در لیالی مقمره خسوفی دح دهد که 
موجب تقدم طلوع فجر نسبت به شب شود باید 
بعد واقع شده است در حالی که این امر مورد قبول 
نیست. زیرا اوقات صلاة. اوقات زمانیه هستند نه 
الا نت فیزیگی فضائی یعنی اوقات نماز تابع زمان 
هستند نه تابع حرکات فیزیکی." 


است» 


دلیل سوم: روایت علی بن مهزیار 

کل این روایت سه سوال توسط راوی مطرح شده 
اتتت: 

۱ ملاک اوّل وقت نماز صبح. 

امام 7 به دو سوال اوّل پاسخ داده‌اند اما در 
مورد سوال سوم سه احتمال وجود دارد: 

» احتمال اوّل: اين که امام به آن سوال پاسخ 
نداده باشند که اين از مقام امام 7 بعید است و 
خصوصیتی در سژال سوم مثل تقیه" هم وجود 
۲لاث رسائل:۲۰۹ 


۳مدارک العروة (للاشتهاردی). ج ۱ ص ۳/۸۳۳ 


ندارد که بخواهند به 
خاطر آن خصوصیت 
جواب نداده باشند. 
احتمال دوم: این 
که جواب داده‌اند و امر 
به «اشتراط تبیّن فعلی» 


موضوع در اصول عملیه شک است و چون در 
محل بحث با شک تعلق می‌گیرد به معنای فجر و 
یا به موضوع ادله و با به حکم صور مختلفی پدید 


بنابراین به نظر 
می‌رسد که قول دوم 
که قول به عدم اشتراط 
با آدلهمی باشل: 


در هر دو مورد شده می‌آید. بخش جهارم 
ناشتت. کل انم اسمال 
مخالف قول جمیع مقتضای اصل عملی 
فقهاء حتی کسانی که تیا اصول 
قائل به اشتراط تبیّن ِ تِ .۰ 
در لیالی مقمره شده‌اند ِِ« در 0 پا 
می‌باشد. شک تعلق می گیرد به 
* احتمال سوم: این که امام 7 در مورد شب‌های معنای فجر و يا به موضوع ادله و يا به حکم صور 


نهتاتی: به افتراط تین فعلی. کم کرفه: باشتتق: انا 
در شب‌های ابری به عدم اشتراط حکم کرده باشند 
به این صورت که چون تفاوت بین این شب‌ها 
برای سائل معلوم بوده است. این جواب مختص به 
کب‌های بهتانی دافته شاه است. که این اختمال 
شالت ما اهر شارت اه که بر این که 
معلوم نیست این تفاوت بین شب‌های مهتابی و 
ابری واضح بوده باشد کما اين که قول به عدم 
تفاوت مورد اختیار بسیاری از متأخرین می‌باشد.* 
* احتمال چهارم: این که فرقی بین این دو مورد 
وجود نداشته باشد و تبیّن فعلی در هیچ کدام شرط 
نباشد و تبیّن «طریقی» باشد نه «موضوعی» که این 
امال. انسب: او سایر امالات مي باشل ۳ 


دلیل چهارم 

از پرخی اغبار که مشتمل بر آمر به .عم آتبان 
صلاة در فجر کاذب و اتیان ان در فجر صادق 
هستند استفاده می‌شود که «تبیّن» دخلی در موضوع 
این احکام ندار زیرا در شب‌های مهتابی فجر 
کاذب هیچ گاه قابل ریت نیست و اگر عدم رژیت 
ملازم با عدم وجود باشد. باید گفت که فجر کاذب 
دراین شب‌ها وجود ندارد پس باید منظور این 
وواات مخوه زاتعی قجر ابو مایق ات 


۱ ص ۸۱ 
7سثلاث رسائل (للفاضل)» ص ۱۹۸ 


مختلفی پدید می‌آید. 
اون وتا سل در وتا بو خی 
الف. پا شک در (تحقق معنای فجر) داریم 
در این صورت پا («ذات موضوع) را 
انتصیحاب می‌کنيم که,ا 
عدم فجر است.(۱) 
و یا بقاء لیل.(۲) 
و يا عدم موضوعی را استصحاب می‌کنیم که 
حکم شرعی برآن تب دارد.(۳) 

ب. و یا «معنای فجر» را می‌دانیم اما شک در این 
است که ایا این معنا به صورت بسیط موضوع در 
یوقت شاه اک رتیه یر ند 
تن فعلی»: که دی این ضووت. با برانت. از فیده 
جاری است و يا احتباط(۶) 

صورت حریان اصل در «ناحيةً حکم» 

مثلا استصحاب عدم حواز دخول در نماز صبح و 
پا عدم وجوب امساک در روزه جاری است.۵(۲) 


بنابراین ما باید به بررسی پنج صورت بپردازيم. 


صورت اول 

ما نمی‌دانيم که فجری که موضوع حکم است به 
چه معناست که اگر تبیّن فعلی. جزء معنایش باشد 
باید در لیالی مقمره قائل به تأخیر وقوع فجر شویم. 


۷ابته این اصل در صورتی جریان می‌یابد که در چهار صورت 
قبل اصلی. جاری نشود. زیرا نسست بین این» صورت وجهار 
صورت قبل» نست سببی و مسببی است. 


یا 
۱ 
سس 
4 


حکم نمازوروزه درشب‌های متابی 


هت 
ح‌ 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


ره سوم - 
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تابستان ۱۳۹۱ 


و 
0 


در این فرضی ما در 
ناحبةً موضوع (عدم 
وقوع فجر استصحاب 
می‌کنیم:. ۳ 9 ان 


صورت که چون قبل 


و نیقی فد تاش ان کف 
مفهوم آن است نه در «موجود خارجی». استصحاب 
جاری نمی‌شود. اس داخل در معنای 
فجر باشد. شکی در عدم تحقق فجر نداریم و اگر 
تبیّن داخل دو معنای فجر نباشد شکی در تحتن 
آن نداریم و در هر صورت شک که یکی از ارکان 
استصحاب است وجود ندارد و به همین خاطر 
است که استصحاب را در شبهات مفهومیه جاری 
نمی‌دانند. 


و سار ۳ 

ما یقین به تحقق «لیل) در زمان سایق بر زمان 
فنشکو ک داریم و لذا لیل را تا زمان مشکوک 
استصحاب می‌کنیم و با ثبوت «یل» شکی در 
عدم ترب احکامی مانند وجوب نماز صبح باقی 
نمی ماند. 

اشکال اوّل 

این شبهه هم «مفهومیه) است زیرا اگر به زمانی 
که هنوز فجر بالفعل قابل رژیت نیست لیل صدق 
کند. دیگر شکی در عدم ترتّب احکام. وجود ندارد. 
اشکال دوم 

موضوع ادله «فجر» است نه «لیل» مگر این که 
ملازمةعقلیه بن انمم بل و تحّق فجر قاتل شویم 
که در این صورت این اصل. مثبت خواهد بود. 


ور و 

حال که ما نمی‌توانيم موضوع این احکام را 
استصحاب کنيی عدم ان موضوع را استصحاب 
می‌کنيم و اثبات می‌شود که در زمان مشکوک 
وی رای رب کم طرش وجوو: زار 


با برائت است و با احتیاط. 


این استصحاب 
به استصحاب حکم 
باز کیت دارد 
زیرا موضوعیّت و 


برای موضوع. جز 
ترتب حکم بر او وجود ندارد و لذا حکم این 
صورت را در صورت پنجم بررسی خواهیم کرد. 


صورت چهارم ۱ 

اگر ما «معنای فجر» را می‌دانيم اما شک در این 
است که آنچه که موضوع ادلدٌ شرعیّه قرار گرفته 
است. ممکن است فجر همراه با قید «تبیّن فعلی» 
باشد. در این صورت دو مبنا وجود دارد: 

* مبنای اوّل: با توخه به جریان اصل برائت از قید 
زائد» شکی در ترئب احکام نیست.* 

* مبنای دوم: احتیاط جاری است. زیرا اجمال از 
ناحیة جعل شارع است و لذا باید احتیاط شود.* 


صورت پنجم 

اگر اصلی در ناحیهٌ موضوع جاری نشود نوبت 
به اجراء اصل در ناحیهٌ حکم می‌رسد و در این 
صورت استصحاب عدم وجوب نماز و امساک مثلا 
جاری می‌شود. 

اشکال 

در محل بحث. این استحصاب جاری نیست. زیرا 
در استصحاب بقاء موضوع شرط است در حالی که 
در محل بحث بقاء موضوع احراز نمی‌شود زیرا اگر 
فجر بر زمان مشکوک صادق باشد. موضوع باقی 
است و اگر صدق نکند. قطعا موضوع معدوم شده 
انتتا: 

با توجه به این مطالب روشن شد اصلی که در 
این بحث جاری است پا برائت است و پا احتیاط. 


۸مجلة فقه هل البیت ‏ : (بالعربیة» ج 4۲ ص ۱۲۸ 
۹فرائد الاصول» ج ۲ ص ۶۷۱ 


مه ی 


ِِ 

استحاله اهمال در مقام ثبوت تقریباً مورد اتفاق 
تمامی دانشوران علم اصول شتا نگارنده پس از 
بیان اجمالی مفاد قاعده و بیان تفاوت آن با قواعد 
مشابه بیش از بیست ثمره برای آن ذکر می‌نماید. 
در بخش نقد ین قاعده ابتدا به تفکیک مولای 
حقیقی و موالی عرفی و سپس در دو بخش اهمال 
در حکم و اهمال در موضوع مورد بحث قرار 
می‌گیرد. نتیجه بحث اینکه. قاعده در تمام موارد 
فوق يا نادرست است و يا بی ثمره. 


واژگان کلیدی 
اهمال تبوت. اثبات. اطلاق. تقیید» فعلیت حکم. 


در آمد 

زیر ساخت‌ها و به تعبیر جدیدتر «فلسفه علم 
اصول» بحثی است که ذهن بسیاری از طلاب را 
به خود مشغول کرده است؛ به دست آوردن قواعد 
کلیرای.. که استباط .را شتات -پشتید: و آن ۳ 
قانونمندتر نماید. بعید است دانش پژوه اصولی را 
آرام گذارد. 


سال هفتم درس خارج 


موسسدآموزشی-تحقیقات بقیاله ت 


اتود 
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۳ 
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۱ 
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۵ 
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از این رو بنا به توصيهٌ بوعلی. هر قاعده‌ای که 
در فلسفهٌ دانش اصول به کار می‌رود را در «بقعة 
الامکان» می‌گذاريم. در باب اطلاق و تقیید. بحث 
«اهمال در مقام ثبوت» از جمله مباحثی است که 
خود نمائی می‌کند. مرحوم خوئی 1 آن چنان 
بداهت آن را تکرار کرده و بر آن تأکید می‌ورزیدند 
که کمتر کسی گمان خدشه یا خلل در آن را به ذهن 
رن رام رداق کا کانت شاگردان بو بت طور کل 
اصولیان متأخر از ایشان نیز از موفقیت این اصولی 
بزرگ در به کرسی نشاندن نظرية حویش حکایت 
می‌کرد؛ نظریه‌ای که البته از استاد خویش. محقق 
نائینی 1 به یادگار گرفته بودند. 

باری» عبارت «اهمال در مقام شبوت». اصولیین را 
به یاد بحثی از مباحث علم اصول می‌اندازد. آن جا 
که در بیان تقابل میان اطلاق و تقیید. دانشمندان 
تقز کت این علم. اهمال را مستحیل دانسته و در 
نتیجه. وجود تقابل «ضدین لا ثالث لهما» میان آن‌ها 
را انکار می‌کنند. تقریباً تمامی متأغرین از مرحوم 
نائینی 1 استحالةٌ اهمال در مقام ثبوت را در این 
بحث مطرح کرده و بر آن صحه گذارده‌اند. 

اما ثمره. منحصر به بحث اطلاق و تقیید نیست 
بلکه بیش از بیست ثمره برای آن یافت می‌شود که 
در مقاله به آن اشاره خواهد شد. 

مطالعةٌ مقاله نشان خواهد داد که این قاعده که 
در ابتدا بدیهی به نظر می‌رسد با چالش‌هایی جدی 
روبروست. 


مقد مه 

قاعدة استحالةٌ اهمال در مقام ثبوت. شاید اولین 
بار در بحث تقابل اطلاق و تقیید به کار گرفته شده 
است. دانشیان علم اصول. تقابل اطلاق و تقیید 
را در دو ناحيةٌ ثبوت و اثبات مورد بررسی قرار 
می‌دهند . 

در ناحية اثبات اما؛ تقریبا همگی متفق القول 
بر تقابل ملکه و عدم هستند. به نظر ایشان وقتی 
متکلمی نمی‌تواند بر کلامی قید زده و آن را به 
صورت مقیّد به کار برد. طبیعی است عدم تقیید 
کلام نمی‌تواند کاشف از ارادة اطلاق از جانب او 
باشد. 


در ناحية ثبوت اماء. اختلافات فراوانی در گرفته 
ست. محقق نائینی 1 تقابل را به طور مطلق از 
نوع ملکه و عدم می‌دانند. اصولیین از اطلاق کلام 
یشان اين چنین استفاده کرده اند که وی در مقام 
ثبوت نب چنین تقابلی را میان اطلاق وتقیید قائل 
ست. مرحوم صدر 1 اما تقابل را از قبیل نقیضین 
می‌شمارد. محقق خوئی 1 نیز نظریةٌ ضدین لا 
تالف لهها را اتانب:عی کند: 

پیش از ورود به محل نزاع و بحث از صحت و 
سقم قاعده اهمال در مقام ثبوت. ذکر مقدمه ای در 
رابطه با اعتبارات ماهیت ضروری به نظر می‌رسد. 


انقسامات ماهبت 

ماهیت گاهی بما هی هی مورد ملاحظه قرار 
می‌گیرد. بدین صورت که هیچ قیدی با آن در نظر 
گرفته نشده و لحاظ منحصر بر ذات و ذاتیات آن 
ماهیت است. در این حالت به آن «ماهیت مهمله» 
گفته می‌شود؛ زیرا به نسبت همه قیود و عوارض 
و گامی همراه با ذات آن» شیثی غیر از ذات و 
ذاتیات نیز مورد ملاحظه قرار می‌گیرد. در این حالت 
به آن, ماهیت «لا بشرط مقسمی» گفته می‌شود؛ زیرا 
مقسم اقسام سه گان آتی قرار می‌گیرد. 

وقتی ماهیت به خارج از ذات و ذاتیات نظر دارد 
به سه قسم تقسیم می‌شود: يا مشروط به وجود آن 
٩‏ تشوراظ از وجود و عدم ان. (یعنی ات 
قید. ملحوظ نمی‌شود و لو آن قید خارجا یا موجود 
است یا معدوم). در صورت اوّل ماهیت «بشرط 
شیء) (مخلوطه). در صورت دوم. ماهیت «بشرط 
(۷) (مجرده) و در صورت سوم ماهیت «لابشرط 
قسمی» نام گذاری می‌شود. 

و لا تشرط مقسمی نیز روشن و جرا که 
اوّلی تنها نت به وجود خارجی دو قسیم خود. 
شرطیتی ندارد» در حالی که دومی» در عالم ذهن 
و نسبت به وجود ذهنی سه قسیم خود. لا بشرط 
بوده و بدون لحاظ است. 

تقسیم بالاء انقسامی از ماهیت بود که مشهور 
دانشوران اصولی به آن ملتزم شده اند. اگرچه گاهی 


برحی. ان فا حرین: 
خود را از دایئره 
مشهور حدا دانسته 
5 تصرفاتی را در ّ 
انجام داده اند. 

محقق خوئی 1 
یکی از آن جمله است. 
ایشان ماهیت بشرط 
فلسفی. ماهیتی 
می‌گیرند که بشرط 
لای از قیود خارج از 
ذات و ذاتیات باشد. 
به عبارت دیگر؛ ماهیت 
مجرده. ماهیتی است که نه تنها هیچ نظری به خارج 
ایشان «انسان. حیوان و ناطق» در حملات 
«الانسان نو الحیوان جنس و الناطق فصل» را از 
این فسم می‌شمارند؛ چرا که تنها در ذهن وجود 
داشته و مصادیق خارجیشان. متصف به نوعیت و 
جنسیت و فصلیت نمی‌شوند. 

تعریف مشهور را داخل در بشرط شی ۶ می‌نما یند. 
ایشان از آن جا که شیئیت را اعم از وجود و عدم 
می‌دانند. مانعی در دخول ماهیت بشرط لا در بشرط 
باری. اصولیین» بحث از اعتبارات ماهیت را در 
حقیقت, به جهت حل مسأله ای دیگر عنوان می‌کنند 
و ان چیزی نیست جز تبیین موضوع له اسم جنس. 
در پی بردن به موضوع له اسم جنس داشته و هر 
بعضی لا بشرط مقسمی و پاره ای نیز لا بشرط 
نکته اینکه اینان با وجود اختلاف در معنای 
موضوع له اسم جنس در اینکه اصطلاح «مطلق» 


با وجود اختلاف در معنای موضوع له اسم جنس. 
در اینکه اصطلاح «مطلق» تنها بر ماهبت لا 
بشرط قسمی صادق است و بس. اختلافی ندارند.. قسمی است. محقق 
اختلاف اما در تفسیر ماهیت لابشرط قسمی 
است. محقق اصفهانی و شهید صدر (قدس 
سرهما) آن را به «عدم لحاظ قید» که امری 
عدمی است تفسیر می کنند. در حالی که محقق 
خوئی 1 وجودیش دانسته و آن را «لحاظ عدم 
قید» می‌پندارد. 


اختلاف اما در تفسیر 
ماهیت لا بشرط 


اصفهانی و شهید 
صدر (قدس سرهما) 
آن را به «عدم لحاظ 
قید» که امری عدمی 
است تفسیر می‌کنند. 
در تحالی که محقق 
خونی 1 وجودیش 
تاه ها ازرا تعاظ 
عدم فید» می‌پندارد. 
تعمیق در ماهیت لا 
پشرط قسمی اگرچه به ظاهر. کلامی بی فایده و 
عاری از ثمره می‌نماید اما سطور آتی ارتباط آن با 
محل بحث را روشن می‌سازد. 

مرحوم صدر 1 از آن جا که اطلاق را امری 
عدمی می‌پندارد. تقابل آن با تقیید در مقام ثبوت را 
نیز به نحو نقیضین می‌انگارد. محقق خوئی 1 اما 
به مقتضای وجودی دانستن اطلاق. ناگزیر از التزام 
به تقایل ضدین است. علاوه بر اين» استحالة اهمال 
در مقام ثبوت نیز دلیل دیگری است تا ایشان تقابل 
به نحو ملکه و عدم را اطلاق و تقیید انکار نمایند. 
به نظر ایشان» محال است میان اطلاق و تقیید در 
مقام ثبوت. واسطه ای به نام اهمال باشد؛ زیرا 
حاکم همواره به حکم خویش آگاه است و لذا 
ش‌ذانن که: کمن عطاق استه با مقید. 

از اینجا روشن می‌گردد ایشان در میان دو نظريهة 
«ضدین لا ثالث لهما» و «ضدین لهما ثالث» ناگزیر 
از پذیرش اوّلی است؛ زیرا با به میان آمدن قاعده 
استحال اهمال در مقام ثبوت؛ وجود شق ثالث 
تحقیق این تقابل و بیان حق در موضوع له ماهیت 
لابشرط قسمی, امری است که - ان شاء الثه تعالی 
- در مقام تبیین قاعده به آن خواهیم پرداخت. 


دمر ات 
اما پیش از ورود به بحث و تفریب قاعده و بیان 
نقدهائی که به آن وارد آمده است. نگاهی کوتاه 
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و گذرا بر سایر ابحانی 
داریم که این قاعده 
در الها نه کان رفته 
است. بدین ترتیب 
علاوه بر ذکر ثمرات 
مسأله اجیالا با مفاد 
قاعده و چگونگی 
اساوه از ان تسان 
اصولیین آشنا می‌شویم. 
موضوع له یا مورد لحاظ آلی قرار گرفته است که 
در زمره معانی حرفی قرار می‌گیرد و يا به صورت 
استقلالی ملحو ظ شده که در این صورت.» معنای 
اسمی نام می‌گیرد. در اینجا فرض سومی وجود 
ندارد؛ زیرا اهمال در مقام ثبوت محال انتت ع 

۲. متعلق طلب: متعلق طلب یا جمیع وجودات 
است يا مجموع آن ها و یا صرف الوجود. بنابراین 
متعلق طلب نمی‌تواند مطلق وجود باشد بدون 
اینکه در ذیل تسم معینی از وجودات قرار گیرد؛ 

۳ اخذ قصد امر در متعلق امر: امر یا مقید به 
ی زیرا اگر ۱۳ 
نیست. 

۶ مطابقت امر با غرض: بنا بر امتناع اهمال 
است؛ زیرا شارع هميشه ملتفت به احکامش است؛ 
موارد اهمال ممکن است که آن نیز در حق شارع 
مقدس محال می‌باشد.* 

۵ ترئب: امر به اهمی پا مقید به فعل است پا 
مق قه ثر کی از شیر به اعمال می‌شرد:! 

1 مراد از سنخ حکم در مفاهیم: برحی سنخ 
حکم را به طبیعت ساریه تفسیر کرده اند. به این 
تفسیر اشکال شده است که: وجود پا مطلق است و 
پا مقید. بنابراین قسم سومی وجود ندارد تا طبیعت 


۱. منتقی الأصول ج ۱ص .٩۳‏ 
۲. منتقی الأصول ج۳ ص ۲۵3. 
۳. بحوث فی علم الأصول ج۲ ص ۱۰۱. 
المحکم فی آصول لفقه 2 ۱ص .۶1٩4‏ 
۵ منتقی الاصول ج ۳ ص ۲۳۰. 


آنچه از کلمات اصولیین به دست می‌آید - و از 

برخی از آن ها دربیان ثمرات مسأله باد شد - 
این است که حاکم ملتفت به حکم محال است در 
حین جعل حکم. جاهل به قیود حکم و موضوع و 
متعلق باشد. موضوع در حقیقت 


ساریه نام که زا 
اهمال در مقام ثبوت 
محال است.* 

۷ بازگشست قیود 
موضوع به حکم: قیود 


قیود حکم است؛ ژیرا 

حکم در قبال موضوع 

مقید. يا مطلق است یا 

به خاطر استحالة اهمال در مقام ثبوت ممتنع است. 

۸ ورود خاص بعد يا قبل از عام: که موجب 
طوز بل درم وت موه ی کرد 

۷ گذشت و در 7 از 9 بیشتر سخن غراف 


۰ تحلیل موضوع له اسم جنس: که بحث 
ات 


۱ جواز ردع از قطع حاصل از غیر کتاب و 
سنت؛ مرحوم نائینی 1 ثبوتاً چنین ردعی را محال 
نمی‌دانند. به نظر ایشان» حکم يا مقید به عالم است 
و یا اعم از جاهل و عالم؛ زیرا اهمال در مقام 
ثبوت. محال است. از طرفی ایشان تقیید حکم به 
عالمین را از طریق «نتيجة التقیید» تصحیح کردند. 
او وت ی ۳ رن قو زج 
باشد. تعیین نوع ان علم نیز به دست حاکم است؛ 
زیرا اوست که می‌تواند وضو عم ود را مر 
چه که می‌خواهد قرار دهد." 

۳ فرق بین اصل و اماره: برخی اخذ شک در 
موضوع اماره را صحیح نمی‌دانند. به ایشان اشکال 
شده است که اماره یا مقید به حالت علم است یا 
مب ان شک و لا میت است: از طری 
چون اهمال نیز صحیح نیست. پس می‌بایست مقید 


منتقی الاأصول ج ۲ ص ۲۷۷. 
۷ منتقی الأصول ج " ص ۳۰۷. 
۸ اجود التقریرات ج ۱ ص ۱۰۵ 
4 منتقی الأصول ج ٩‏ ص 44۱. 


با ها فرک. ناف 

۳ جمع بین حکم واقعی و ظاهری: حکم 
واقعی يا در فرض وجود حکم ظاهری است يا در 
فرض عدم آن. در اینجا حالت سومی وجود ندارد؛ 
جوز طوععب اقمالمی تون که مان اینق ,۱۱ 

تقیید حکم به عالمین به حکم: اگر حکم 
نه مطلق باشد و نه مقید. موجب اهمال است. "۲ 

۵ اخذ شک در موضوع حجیت امارات: 
از آنجا که اهمال در مقام ثبوت محال است؛ در 
موضوع حجیت امارات يا علم به موافقت اماره 
با واقع اخذ شده است. یا علم به مخالفت آن, یا 
جامع بین موافقت و مخالفت. یا جامع بین علم به 
موافقت و مخالفت و شک. و یا شک. تمام فروض 
غیر از فرض آخر منجر به محذوراتی می‌شود. 
بنابراین موضوع حجیت امارات» شک است." 

7 استدلال به آیه نباً بر حجیت خبر واحد: 
بر استدلال بر این آیه بر حجیت خبر واحد, اشکال 
شده است که: از انجا که اهمال در مقام ثبوت 
محال است بنابراین حکم به وجوب تبین از خبر 
پا مقید به فسق مخبر است که لازمه اش حجیت 
یر عادل مباضاد ال با میدب جامم پین غاد و 
فاشق: اس که میور نا مکی یه رف غادل 
نمی شود. 
حاصل اینکه ممکن است حکم. مقید به اعم از 
فاسق و عادل باشد ولی به جهت نکته ای. تنها 
عادل ذکر شده باشد.* 

۷ استضخاب بر انگاء یی از قارب انن 
ستصحاب. استصحاب عدم لحاظ اکثر می‌باشد. بر 
بخ تفرست: اشکال کرده ازل که 
اقل پا به شرط شیء لحاظ شده است که عبارت 
سک از معا کار بر با اه نا نو لا قرط سفن 
ملحوظ است. در اینجا علم اجمالی به تحقق یکی 
ز این دو حالت داریم؛ زیرا اهمال در مقام ثبوت 
محال است.*۲ 
۸ استصحاب حکم عقل: اشکال به این 


۱۰ . مصباح الأصول ج ۲ ص ۲۹٩‏ 

۱ مصباح الأصول ج ۲ ص ۱۰۰ منتقی الأصول ج ۶ ص 
۱6۲ 

۳۲ . مصباح الأصول ج ۲ ص ۷. 

۱۳ . مصباح الأصول ج ۲ ص ۲۹ 

1 مصباح الأصول ج ح ۲ ص ۱1۵۵. 
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استصحاب از این قرار است: عقل هیچ گاه برای 
موضوع مهمل حکم نمی‌کند؛ زیرا اهمال در مقام 
ثبوت محال است. بنابراین يا هم قبود حکم وجود 
دارد که دیگر شکی در میان نیست و يا وجود 
بعضی از قیود. مشکوک است که عقل در این موارد 
اضاه تحکمی قلاوفه که که سکن خردم سانش کا 
در ان شک اه ی 

استصحاب زمان و زمانیات: زمان یا قید 
حکم است که استصحاب صحیح نیست و يا ظرف 
حکم که استصحابت صحیح است. برخی اشکال 
کرده اند که زمان یا در مصلحت حکم. دخالت دارد 
که قیل است و با دالک تدارد که متا تلاردی 
به عنوان ظرف در حکم اخذ شود. نتیجه اینکه 
زمان يا دخیل است که قید است یا دخیل نیست 
که حکم مطلق است و حالت سومی 
موجب اهمال ی گر هه ,۷ 

۰ استصحاب عدم ازلی: تخصیص چه به 
مخصص متصل باشد و چه به مخصص منفصل. 
موجب تقیید عنوان عام به نقیض عنوان خاص 
می‌شود. حال اگر عنوان خاصء وجودی باشد. 
عام. معنون به عنوان عدمی می‌شود و اگر عنوان 
خاص. عدمی باشد. عام معنون به عنوان وجودی 
هی کر قا دلیل ان اینکه: 

موضوع يا متعلق حکم نسبت به انقسامات اولیه 
پا مطلق است يا مقید به وجود ان ها و يا مقید به 
دلیل عام و 
دلیل مخصص. تهافت به وجود می‌آید. از طرفی به 
جهت استحالةٌ اهمال در مقام ثبوت. قسم چهارمی 
مفروض نیست؛ لذا متعین. قسم سوم یعنی تقیید 
عام به نقیض عنوان خاص می‌باشد."۲ 

۱ وجود جزء مستحب برای واجب (مثل 
قنوت برای نماز): اگر جزء نباشد. کل نیز وجود 
ندارد. بنابراین وجود جزء برای تحقق کل الزامی 
است. از طرفی استحباب. به معنای جواز ترک 
است. حال اگر مستحب را جزئی از واجب به 


ندارد؛ جون 


عد‌مشان. در صورت اوّل و دوم. بین 


حسات آوریم لازمه اش, جواز ترک جزء يا تحقق 
کل بدون جزء است که هر دو محال اند. به عبارت 


دیگر؛ جزء یا در غرض نهایی دخالت دارد که جزء 
7 مصباح الأْصول ج ۳ ص ۳۲ 
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است و الا جزء نیست و حالت سومی در آن فرض 
ندارد؛ چرا که اهمال در مقام ثبوت. محال است.* 

۲. آصالة الصحة: مراد از صحت در أصالةً 
الصحف. چون احراز عمل موجود به نحو مفاد «کان 
ناقصه» نیست. بنابراین مراد احراز وجود صحیح 
به نحو مفاد کان تامه می‌باشد؛ زیرا استحالة اهمال 
در مقام ثبوت. وجود فرض سوم را منتفی می‌کند. " 


تقریب صحیح قاعده 


پرای بررسی قاعده اهمال در مقام ثبوت. ابتدا به 
سراغ تقاریب این قاعده می‌رویم. انچه از کلمات 
اصولیین به دست می‌اید - و از برخی از آن ها 
دربیان ثمرات مسأله یاد شد - این است که حاکم 
ملتفت به حکم محال است در حین جعل حکم. 
جاهل به قیود حکم و موضوع و متعلق باشد. شاید 
در این میان. محقق خوئی 1 جامع ترین بیان را 
داشته باشند: 
«فقد ذکرنا غیر مرة آنه لا واسطة بینهما - 
آی بین الاطلاق و التقیید - فی الواقع و 
نفس الامر. و ذلک لان المتکلم الملتفت 
الی الواقع و ما له من الخصوصیات. 
حکیما کان او غیره. فلا یخلو من آن یاخذ 
فی متعلق حکمه آو موصو عا ضص صنیز 
من تلک الخصوصیات او لا یاخذ فیه شیئا 
منها و لا کال لهما. فعلی. الاول. یکون 
مقیداٌ و علی الثانی یکون مطلقاً و لایعقل 
ی کالت. بینهما»: بعتین لا یکرن. نطلفا و لا 
مقیدا.» 


تعابیر «اهمال در نفس الامر» و «اهمال در واقع» 
نیز در میان کلمات دانشوران این علم بسیار به 
چشم می‌خورد. 

تفاسیر و استفاده های مختلفی که از این قاعده 
شده. همگی بیانگر این امرند که تقریب محقق 
خوئی 1 جامع ترین تقریب در بیان اين ارتکاز 
اصولی است. 


۰ منتقی الأصول ج ۷ ص ۱۳۲. 


قواعد مشابه 


فاعله دیگری. که با مساله هوژد بخت. قیافک 
دارد قاعده «استحالهٌ اهمال در حکم عقل» است. 
بیانی که اصولیون در مقام تقریب این قاعده داشته 
و به خصوص در بحث استصحاب حکم عقل به 
تفصیل بیان می‌کنند. پيانگر یگانگی اين قاعده با 
مسا مورد بحث است. 
«و آما ذا ثبت الحکم بالدلیل العقلی و 
لعقل لا یحکم بحکم للموضوع المهمل؛ 
لژن الاهمال فی مقام الثبوت لا پتصور من 
الحاکم. فلا بدٌ فی حکم العقل من دراک 
الموضوع بجمیع قیوده. فلا یحکم العقل 
بحکم الا للموضوع المقید بقیود لها دخل 
فی الحکم. فمع عدم انتفاء شیء من هذه 
القیود لا یمکن الشک فی الحکم و مع 
انتفاء احدها ینتفی حکم العقل یقینا.»" 


در اینجا قاعدهٌ دیگری به میان آورده می‌شود که 
شباهت آن با محل نزاع قابل انکار نیست و آن 
عبارت است از قاعده «الشیء ما لم پتشخص لم 
پوجد». توضیح اینکه: 

لازمهٌ وجود. تشخص است و وقتی حکم عقل. به 
عنوان مصداقی از وجودات قرار گرفت می‌بایست 
این لازمةٌ وجود که تشخص است را نیز به همراه 
داشته باشد. از اين رو اهمال در حکم عقل بی 
معناست؛ زیرا از انجا که تشخص. در نقطه مقابل 
اهتنا است: مکی تفت یی هر خن این 
متشخص است. مهمل باشد. 

تصور تساوی این دو قاعده اما. ظاهراً توهم 
تقامی اه را که مراهاو تشک تفت ۵ 
عالم وجود است. وجودات نیز گاهی در خارج اند 
و گاهی در ذهن. بنابراین تشخص نیز ۳ گ 
وجود است. مثلا: تشخص وجودات خارجی به 
نحوی است که قابلیت صدق بر کثیرین را از آن ها 
لت ی کل زر( هی و و تاک اسف نگ 
ی گر گنه وحودات ذهنی نیز اگرچه در عالم ذهن 
تشخص داشته و «بما هو موجود ذهنی». بر سایر 
موجودات ذهنی قابل صدق نیستند اما وقتی جهت 
حکایت آن ها از خارج را در نظر می‌گيريم» قضیه 


۱ مصباح الأصول ج ۳ ص ۳۲ و ۳۳ 


می کند. 

مفاهیم کلی‌ای که 
در ذهن مو جودند. 
وجودشان متشخصر 


کلی. از مصادیق خارجی 

ای بحکانت هیک که تست نه: آن ها نی 
اند که با یکدیگر تباین تام دارند. اما انسان به 
واسطه کلیتش از مصادیق خارجی فراوانی حکایت 
می‌کند که زید خارجی نیز یکی از آنهاست. 

از اینجا این نکته نیز به دست می‌آید که کلیت و 
نه به لحاظ وجودشان. به عبارت دیگر؛ وجود ذهنی 
و عازشی عم ای بالگ دنه ی شک 
جزئی اند. کلیت اما به لحاظ حکایت مفاهیم ذهنی 
توضیحات فوق اگرچه در مقام اثبات عدم ملازمه 
بین تشخص و کلی بودن مفهوم بود اما از انجا که 
اهمال نیز در زمره کلیات به شمار می‌رود» عدم 
منافات بین التزام به امکان اهمال در مقام ثبوت و 
التزام به قاعده «الشیء ما لم یتشخص لم یوجد» نیز 
روشن می‌شود؛ زیرا مراد از تشخص. تشخص در 
ناحیهٌ وجود است و محذوری ندارد که این وجود 
در مقام حکایت از خارج. مهمل بوده و بیانگر 
جیزی نباشد. 


تقاریب دیگر قاعده 


محقق صدر 1 دو تقریب از قاعده اهمال در مقام 
تبرت اراقة مي کنند: 
۱. تفسیر اوّل مبتنی بر یگانگی این قاعده با قاعدة 
در سطوو سایق کدشت, 
«فتارة یقال باستحالة هذا الاهمال لان 
الحکم له حظ من الوجود فی آفق الذهن 
و عالم الاعتبار و کل شیء له حظ من 
الوجود لا بد آن یکون متعینا فی صقع 


در اینجا قاعدةٌ دیگری به میان آورده می‌شود که 
شیاهت آن با محل نراع. قابل انکار دس و آن 
عبارت است از قاعدةٌ «الشیء ما لم بتشخص لم هناد سا ۳ 

بوجد». 0 


وجوده و پستحیل 


یبقی مرددا.»۲ 


۲. تفسیر دوم اما 

محفوی 

خوئی 1 است که آن 

و اآخری یقال: ان 

الاأمر من مجعولات 

الامر الذی ینشآها من خلال الصور الذهنية 

و العلمية فلا یعقل آن یکون الجاعل مترددا 
آو جاهلا" بما جعله حین جعله.»۳" ۶ 


فشان. طین . کت بای لا ری هه مسق 
خوئی 1 بیان فرمودند. ظاهرا متفق علیه در میان 
قوم و صحیح ترین تفسیر از قاعده است. مقرّر 
اماء استحاله را از زاویةٌ دیگری می‌نگرد. ایشان در 
می‌داند اما معتقد است که اهمال در موضوع حکم. 
محذوری را در پی ندارد. شهید مذکور البته دلیلی 
بر تخصیص فاعده به موارد اهمال در حکم نیز 
«و من هنا یتضح کون الجواب عن البرهان 
المزبور بالالتزام بالاهمال فی الموضوع فی 
لاهمال فی مقام الثبوت باعتبار ایجابه 
للتردد فی الحکم و اآنه یشمل المقید و 
غیره آم لا؟ اذ لا مجال لتردد الحاکم فی 
حکمه نفسه وعدم علمه بمقدار شموله. 
و اما |ذا کان الاهمال غیر مرکب"* للتردد 
فی الحکم بل کان مقدار الحکم معلوما فلا 


۲ بحوث فی علم الأصول ج ۲ ص .٩۱‏ 

بان : 

۶ هر دو تقریب محقق صدر 1 از قاعده در مقام بیان استحاله 
وجود حکم مهمل است. این در حالی است که محل نزاع. امکان 
پا استحاله عدم وجود حکم برای حاکم در مورد موضوعی 
خاص است. در مباحت اتی خواهد امد که بیان محقق صدر و 
محقق خوئی 1 در مورد استحاله این قسم از اهمالی که خود 
فرمودند. اگرچه در جای خود صحیح است اما اثری بر ان 
مترتب نخواهد بود. 

6 در کتاب منتقی الاصول عینا همین عبارت به کار رفته است 
ولی ظاهرا عبارت صحبح. «غیر مستلزم» باشد. 
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مانع فیه؛ لأن شبهه وضع لفظ در عین استحاله: عدم القید فیها حدٌ 
ا لمجعو ل شبهه ای که در اين مبان ممکن است مطرح للحاظ و لیس من 
ای لا یمکن . . شود, تهافت میان کلمات اصولیین است؛اینکه ۰ شنرن ذات الماهية 
لا ز ۳ لا ن داعلا ذ 
ترد ای ۹۹| و یکون داخلا نی 
واقعا و التردد 1 ِ 39 ۳ مر حلة ۱ لمنظور و 
فر. تبرت لا دانسته و بروجود ون و تا ۳ بو .باب قاط هام 
مان منه. و اقل؛ تهافت این موارد. واضح می‌نماید.اگر اهمال. ۱ من القول بأن الماهیه 
هد اغییل؛ . اقسام ماهیت مطرح شده و عملیات وضع بر آن . المفهرم المنظور و 
معلوم المقدار آتشمی:. فان لقن 
والحد و لو بهذه النظارة یکون 
مع اهمال عاریا عن کل فید و 
الموضوع.»"" یکون مقصورا علی ذات 
الماهية.» ۲ 
شبهه وضع لفظ در عین استحاله به نظر ایشان»ماهیت مهطله یه هنت اممالش؛ 


شبهه ای که در این میان ممکن است مطرح شود. 
تغافت مان کلمانت اضر لیخ استه اشکه انمان در 
عین اتفاق بر استحالةٌ اهمال در مقام ثبوت. یکی از 
اقسام ماهیت را ماهیت مهمله دانسته و بر وجود آن 
صحخه می‌گذارند. در نگاه اوّل. تهافت این موارد. 
واضح می‌نماید. اگر اهمال. مستحیل است. چگونه 
می‌تواند به عنوان یکی از اقسام ماهیت مطرح شده 
و عملیات وضع بر آن واقع شود. 
در پاسخ ممگزن ‏ اسست.:. گفته شود: وضع لفظ. 
ملازم با وقوع و استعمال ان نیست. 
این جواب اما. مستلزم لغویت عملیات وضع 
است؛ زیرا وضم لفظ برای معنائی که هیچ گاه مورد 
استفاده قرار نمی‌گیرد. لغو بوده و خلاف حکمت 
است. 
البته می‌توان پاسخ را به گونة دیگری مطرح کرد: 
ماهیت مهمله اگرچه نمی‌تواند به صورت مستقل 
و با تحفظ بر اهمالش استعمال شود ولی در ضمن 
اقسام دیگر ماهیت قابل استعمال است. محقق 
صدر 1 به تبع محقق اصفهانی 1 جنین می‌فرماید: 
شتام. علی. سا اسلگناه: اف مت الماهیة 
اللابشرط القسمی من آن حد الاطلاق و 
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همیشه در ضمن ماهیت دیگری به کار می‌رود که 
ماهیت لا بشرط قسمی نام دارد. بنابراین ماهیت 
مهمله می‌تواند در قالب ماهیت دیگری مورد 
استعمال واقع شود. . " 

اما این توجیه نیز قابل التزام نیست؛ زیرا ماهیت 
مهجله توفی هن مق ماهنت ۷ بظترط کسمی. 4 
کار می‌رود. از دو صورت خارج نیست: مقصود از 
این استعمال پا ماهیت لا بشرط قسمی است و با 
ماهیت مهمله. 

اگر مراد اوّلی باشد از محل نزاع خارج بوده و 
نمی‌تواند به عنوان توجیهی برای تصحیح استعمال 
ماهیت مهمله مطرح شود؛ چرا که در حقیقت 
ماهیت مهمله مورد استعمال واقع نشده است. 

اما اگر مراد. ماهیت مهمله باشد. باز محذور 
باز می‌گردد؛ زیرا امری که محال است نمی‌تواند 
مورد استعمال واقع شود. به دیگر سخن؛ استعمال 
برای حکایت از خارج است و چیزی که در خارج 
مستحیل است. در مقام استعمال نیز نمی‌تواند به 
کار رود. 

البته می‌توان تمام استعمالات ماهیت مهمله را به 
مهمل اثباتی (که از آن به مجمل نیز یاد می‌شود) باز 
گردانده و بدین ترتیب وضع آن را تصحیح نمود. 


۷ بحوث فی علم الأصول ج ) ص ۰۷. 


توضیح اینکه: 

اهمال یا در مقام 
ثبوت است یا در مقام 
اثبات. تقریب استحالة 
آن در مقام ثبوت اما 
گذشت. اما معنای 
اثباتی آن اینکه: متکلم 
اگرچه عالم به جعل 
و خصوصیات و فیود 
موضوع و حکم است 
اما می‌تواند به جهت غرضیی, آن را در مقام ابراز 
4 صروت مهتل باق فا تانبنگران وان ره 
مطلع نشوند. وجود اهمال در مقام اثبات تقریباً 
مورد اتفاق تمام اصولیین است. 

البته این جواب مبتنی بر وضع ماهیت مهمله 
برای جامع میان اهمال در دو مقام ثبوت و اثبات 
ای کرت اه یه زا نها 
مهمل در مقام ثبوت بدانیم چنین پاسخی بی وجه 
است. 

اما پاسخ دقیق تری که حتی در فرض اختصاص 
موضوع له ماهیت مهمله به مهمل در مقام ثبوت نیز 
جاری باشد از این فرار است: 

الفاظی که وضع می‌شوند از مصادیق ذهنی 
کاس مین کت مها باراد خارخفان يراي 
ماهیت مهمله حاکی از وجود آن در عالم ذهن 
است و وجود ان در عالم ذهن نیز محذوری ندارد. 
به عبارت دیگر؛ آنچه مستحیل است وقوع اهمال 
در مقام جعل حکم است. نه اينکه تصور آن نیز 
محال باشد. بنابراین می‌توان اهمال در مقام ثبوت 
را تصور کرده و ماهیت مهمله را نیز برای آن وضع 
که مین تیک ند با فاننه اسان یم اقظ 
برای بیان استحاله» از بین می‌رود. 

حاصل اینکه همان طور که برای اجتماع نقیضین 
با وجود استحالة آن, لفظی را وضع می‌کنيم تا در 
مقام حکایت از این امر مستحیل, از آن استفاده 
کنیم در اینجا نیز برای ماهیت مهمله و لو اينکه 
مستحیل باشد لفظی را وضع می‌کنيم تا بتوانیم 
توسط آن. استحالهٌ اهمال را به مخاطب منتقل کنیم. 
باری؛ تمام این توجیهات و کلمات در فرضص 
اهمال واقغی ماهیت. بوک اما اگر مراد. از اهمال 
ماهیت مهمله, اهمال در بعضی جهات باشد. تصور 


دراه اون ماقم سر 
می‌شود؛ زبرا به جهت علم نامتناهی خداوند. 
استحاله اهمال در مورد اه محتمل تر است. 
دقت و تأمل امه صحت قاعده را حتی در مورد 
پروردگار نیز نفی می‌نمابد. 


آن بسیار راحت تر و 
پاسخ با اش‌کالدا نت نیو 
بسی سهل تر است. 
در کلام محقق 
خوتی ط. این تفسیر 
دوم از ماهیت مهمله 
مورد تعریض واقع 
شده است: 
«الی هنا قد وصلنا 
[لی هذه النتيجة و هی 
آن الماهية المهملة فوق جمیع الاعتبارات 
و . اللحاظات: الطانند غلها. حیخ. انیا 
مهملةً حقيقةً و بتمام المعنی. و آما الماهية 
لمقصور فیها النظر !لی ذاتها و ذاتیاتها 
فلیست بمهملة بتمام المعنی. نظرا الی 
آنها متعينة من هذه الجهة آی من جهة 
قصر النظر الی ذاتهاء فتسمية هذه بالماهية 
لمهملة لا تخلو عن مسامحةه فالأولی ما 


تا 
عرفت.) 


نقد قاعده 

پس از تصویر ماهیت مهمله و تصحیح وضع لفظ 
برای آن. نوبت به نقد قاعدهٌ استحالةٌ اهمال در مقام 
ثبوت می‌رسد. 

اهمال به دو صورت قابل تصور است: یکی 
اهمال در حکم و دیگری اهمال در موضوع. 
اهمال در ناحيةٌ حکم بدین معنا است که متکلم 
ملتفت در حینی که حکم می‌کند. محال است به 
قیود حکم خود التفات نداشته باشد. تقریبی که 
برای استحالة آن بیان شد - و نقل آن از کلام محقق 
خوئی 1 نیز گذشت - اختصاص آن به خداوند را 
نفی می‌کند؛ زیرا مناط استحاله التفات متکلم است 
نه الوهیت و علم غیب وی تا اختصاص به خداوند 
داشته باشد. 

ناگفته نماند هم خداوند و هم سایر موالی ممکن 
است در مورد موضوعی. حکمی را جعل نکرده 
باشند. البته با این تفاوت که خداوند به مقتضای 
علم نامحدودش, قطعا به حکم مناسب با آن موضوع 
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آگاه است. به خلاف ساير موالی که دلیلی بر وجود 
چنین علمی برای آن ها وجود ندارد. بنابراین مراد 
از استحالةٌ اهمال در مقام ثبوت. استحالةٌ آن در 
ناحیةٌ قیود حکم است. مگر نه از آنجا که حکم و 
جعل, فعلی اختیاری است. امکان عدم جعل آن از 
سوی مولی بسی واضح است. ِ‌ِّ 

پس از بیان این مطلب. بحث را در دو ناحیه 
دنبال می‌کنیم: یکی موالی عرفی و دیگر خداوند 
متعال (جل اسمه). 

در ناحيةٌ موالی عرفی اما. هیچ استحاله ای ندارد 
که حاکم. در عین آگاهی به اصل حکم و جعل 
خویش, نسبت به قیدی از قیود حکم ملتفت نباشد. 
مثلا: شخصی به عبد خود می‌گوید: امشب 
بستگان مرا برای شام به منزلم دعوت کن. در اینجا 
مولا کاملا به حکم و جعل خویش آگاه است. سپس 
عبد می‌پرسد: آیا زید که به تازگی با برادرزاده 
شما ازدواج کرده و دوران عقد را می گذراند را هم 
دعوت کنم؟ مولا پاسخ می‌دهد: در مورد دعوت 
کردن از او می‌بایست کمی فکر کنم. 

روشن است که مولا در هنگام جعل. حکم را 
نه مقید به وجود يا عدم این شخص کرده و نه ان 
را مطلق گذارده بود. از طرفی اجمال نیز در کار 
نیست؛ زیرا خود مولا نیز نسبت به این قید. غافل 
بوده و آن را مهمل گذاشته بود. نه اينکه به آن آگاه 
بوده ولی به جهت غرضی آن را برای دیگران مهمل 
گاشته: باش 

ممکن است اشکال شود که مراد از مولی. مولای 
ملتفت به همه قیود حکم است. در حالی که نقض 
شما در فرض غفلت مولا از یکی از قیود حکم بود. 
در پاسخ می‌گوئیم: در صورت التفات مولا به 
همه قیود حکم و عدم فرض غفلت او حتی در 
مورد یکی از قیود. قضيه استحالة اهمال در مقام 
ثبوت منقلب به یک قضیهٌ به شرط محمول می‌شود: 
«شخصی که در حین جعل. ملتفت به همه قیود 
حکم باشد. اهمال او نسبت به قیود مستحیل است.» 
این قضیه مانند این است که بگوئیم: «زید هنگامی 
که کتاب می‌خواند. کتاب می‌خواند.» 

چنین قضایائی اگرچه به خاطر بشرط محمول 
بودنشان. همواره صحیح اند اما ثمره ای بر آن ها 
مترتب نیست. به عنوان مثال: یکی از ثمرات این 
قاعده تقابل میان اطلاق و تقیید بود که در ابتدای 


ال کی سک اد سای ترا تا اه وت 
قائلین به این قاعده. تقابل اطلاق و تقیید را به نحو 
نقیضین يا ضدین لاثالث لهما می‌پندارند. حاصل 
التزام به این تقابل. این است که در صورت عدم 
تقیید کلام مولاء نتیجه گرفته می‌شود مولا کلام 
را به صورت مطلق اراده کرده است؛ زیرا حالت 
سومی فرض ندارد. 
از طرفی ظهور حالی مولا در حين جعل» این 
تیه که به بل و تنضی از شید آق.ساشت اشت 
اما اینکه نسبت به همة قیودی که ثبوتاً برای این 
جعل متصور است التفات داشته باشد. مطلبی است 
که ظهور حالی از اثبات آن قاصر است. بنابراین 
ظهور حالی مولا. اهمال در مقام ثبوت را نفی 
9 

آری» اگر قرینه ای مبنی بر التفات مولا به همه 
قیود متصور در حکم وجود داشته باشد. می‌توان 
حکم به استحالة اهمال در مقام ثبوت کرد اما وجود 
چنین قرینه ای. فراتر از ظهور حالی بوده و نیازمند 
دنا شامن اسفه ان فر سالی. اسخر که تظیر 
قائلین به استحالهٌ اهمال. استفاد همیشگی اطلاق 
وی ان له قیقد است» 4 کی قررق که 
فرنه با گر مسره حاقته باق طرانی سورد 
آن ها از قاعده حاصل نمی‌شود و به عبارت دیگر 
تفسیر تقابل اطلاق و تقیید به نقیضین يا ضدین لا 
ثالث لهماء امری بی ثمره می‌گردد؛ زیرا صحت این 
دو تفسیر که نافی اهمالند. متوقف بر وجود قرینه 
ای است که در بسیاری از موارد وجود ندارد. 

با اين بیان روشن می‌شود که در موارد وجود 
قرینه نیز ثمره به خاطر وجود قرینه مترتب می‌شود 
هن قاتفلنه ذیراهتان طوی که کشک اسواله 
اهمال در تمام احکام موالی جاری نیست بلکه تنها 
در موارد نادری جریان دارد که قرینه فوق وجود 
داشته باشد. در صورت تفسیر قاعده به قضيه بشرط 


محمول نیز گذشت که چنین تفسیری از قاعده آن 
را ملحق به بدیهیات کرده و شأنیت طرح در علم 
اصول را از آن می‌گیرد. همان طور که قضية «زید 
هنگامی که کتاب می‌خواند. کتاب می‌خواند» چنین 
حالتی را داراست. اینها به علاوهٌ اينکه اثبات چنین 
التفاتی از ناحيةٌ مولا نیز به سادگی و بدون استفاده 
از علم غیب! امکان پذیر نیست؛ زیرا وقتی ظهور 
حالی. چنین التفاتی را اثبات نکرد دیگر با علم 


عادی نمی‌توان التفات 
کسی را به تمام قبود 
ممکن الاخذ در حکم 
احراز نمود. 

در ناحیبه خداوند اما 
نی کی شیاه 
می‌شود؛ زیرا به جهت 
علم نامتناهی خداوند. 
استحاله اهمال در 
مورد او محتمل تر 


است. دقت و تأمل اما؛ 


در مورد خداوند متعال نیز همان کلامی را 


می‌گوتيم که در ناحية اهمال حکم فرض کردیم. 


ممکن است خداوند متعال حکمی را جعل 
کرده باشد ولی در حال حاضر, غرض فعلیش 
به موضوع خاصی تعلق نگرفته باشد. در چنین 
حالتی نمی‌توان از عدم تقیید موضوع به قیدی 
خاص. اطلاق آن در نزد حق تعالی را نتیجه 
گرفت؛ چرا که ممکن است نه قید و نه اطلاق. 
هیچ کدام مورد غرض فعلی خداوند واقع نشده 
باشند. 


اما در مورد موالی 
را جعل کند اما 
تعیین موضوع آن را 
به زمانی دیگر وانهد. 
مثلا خطاب به عبیدش 
تیکویل: «من فردا شب 
مهمان دارم و باید 
یکی از شما از آن ها 
پذیرائی کند اما اینکه 


صحت قاعده را حتی 

در مورد پروردگار نیز 

نفی قی تما یت 

پیش از ورود به 

بحث. لازم به تذکر است که ما مکلف به امتثال 
اغراض خداوند هستیم نه صرف احکام وی در 
حالی که غرضی به امتثال آن ها تعلق نگرفته است. 
با توجه به این مطلب. ممکن است خداوند حکمی 
را جعل کند ولی در حین جعل. غرضی در تقیید 
پا اطلاق آن نداشته و لذا آن را مهمل بگذارد. این 
مطلب منافاتی با علم غیب نامتناهی خداوند نیز 
ندارد؛ چرا که به نظر ما او مطمثنا می‌داند چه زمانی 
غرضش به اطلاق یا تقیید حکم تعلق می‌گیرد اما 
نکته این است که علم وی. دخلی به حال مکلفین 
لاف تیا اوه ها کم ات قر فان ای که 
خداوند حکم را جعل کرده اما هنوز غرضش به 
آن تعلق نگرفته. حکم وی را امتثال کنند. بنابراین 
اهمال در مقام ثبوت به معنای عدم تعلق غرض 
فعلی به تقیید يا اطلاق. حتی در مورد خداوند 
مقعال. (سل ق غالا نیو تون داری۹؟ 

در مورد اهمال در موضوع حکم ال حل‌شیخ 
که مقرر منتقی الأصول 1 اهمال در موضوع را 
مادامی که منجر به اهمال در حکم نشود محال 
نمی‌دانستند. اما به نظر ما اهمال در موضوع نیز در 
هیچ صورتی محال نیست. 


٩‏ در اینجا ممکن است اشکالی مطرح شود مبنی بر اینکه 
بنابراین با توجه به این ظهور. اهمال در مقام ثبوت محال 
می‌شود. پاسخ این اشکال در بحث از اهمال در موضوع احکام 
الهی خواهد امد. 


چه کسی این کار 
عهده دار این کار شود 
را فردا خواهم گفت.» 
در اینجا حکم. جعل 
ممکن است اعتراض شود که: قوام حکم به 
برای حکم می‌باشد. وجود حکم بلا موضوع 
اس بخ لت مرگرم بر سک و ای 
فعلیت و مجعول است. به عبارت دیگر؛ موصوع. 
علت برای فعلیت حکم است نه جعل آن» در حالی 
امه اراقة مولا است نه وجود موضوع؛ لذا مولا 
می‌تواند حکمی را اراده کند» بدون اینکه موضوع 
ان را در نفس خویش مشخص نماید. 
جعل چنین حکمی قبل از بیان موضوع. لغویتی 
را نیز در پی ندارد؛ زیرا: 
» الا کلام در استحالهٌ عقلی اهمال در مقام 
بوت بود نه لغویت و استحالةٌ عقلائی آن. 
* انیا وجود غرض بر چنین جعلی نیز متصور 
است مائند اينکه مولا حکم را زودتر بیان می‌کند 
تا عبیدی که قصد فرمانبرداری دارند. مشغول به 
انجام مقدمات آن شده و بدین ترتیب آن ها را 
مورد امتحان قرار دهد. 
الثا: اینکه حکم زودتر از موضوع جعل شود 
معونه زائدی ندارد؛ چون به هر حال حکم می‌بایست 
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جعل. لغویتی را در پی 
ندارد. 

اما کسانی که در 
تقریب فاعده. مولا را 
ملتفت به همه قیود 
موضوع و حکم تصور 
من کت ای مات 
قاعده را تبدیل به 
قضیةٌ بشرط محمولی 
می‌نمایند که بیان بی ثمره بودن و عدم اراد این 
معنا توسط اصولیین گذشت. 

در مورد خداوند متعال نیز همان کلامی را 
می‌گوئيم که در ناحيةٌ اهمال حکم فرض کردیم. 
شمکن. ایست, خداوتل, میفال. سکمی رال کرده 
باشد ولی در حال حاضر غرض فعلیش به موضوع 
خاصی تعلق نگرفته باشد. در چنین حالتی نمی‌توان 
از عدم تقیید موضوع به قیدی خاص, اطلاق آن در 
نزد حق تعالی را نتیجه گرفت؛ چرا که ممکن است 
نه قید و نه اطلاق. هیچ کدام مورد غرض فعلی 
خداوند واقع نشده باشند. 

البته ممکن است گفته شود: انفکاک حکم از 
غرض. امری مسلم است ولی ظهور احکام در 
فعلیت اغراضی است که در وراء آن ها وجود دارد. 
بنابراین با اين بیان محذور بی ثمره بودن احکام 
شارع که با استدلال به احتمال انفکاک غرض از 
حکم. تقریب شد منتفی می‌شود. 

لکن در پاسخ می‌گوئیم: ظهور عدم انفکاک حکم 


۰ حه 


۰+ 


حاصل اینکه قاعدة استحالة اهمال در مقام 
ثبوت. با قضیه ای نادرست است و با قضیه ای 
است بشرط محمول که هیچ ثمره ای بر آن 
مترتب‌نمی‌شود. 


از غرض. در احکامی 
است. که یراد .له 
باشند» در حالی که 
بحث ما در احکامی 
است که هنوز در 
مرحله اراده یا انشاء 
بوده و ابراز نشده اند 
و واضح است که در 
این گونه احکام چنین 
ملازمه ای بین فعلیت حکم و فعلیت غرض وجود 
ندارد. به عبارت دیگر وقتی مولا حکمی را ابراز 
می‌کند. ظهور ابتدائی آن در این است که غرض 
فعلی وی به امتثال آن در زمان حاضر تعلق گرفته 
است» مگرنه می‌توانست آن را در زمانی که غرضش 
به امتثال آن تعلق می‌گیرد ابراز کند. چنین ظهوری 
اماء در احکامی که هنوز توسط وی ابراز نشده اند 
وجود ندارد؛ زیرا منافاتی ندارد که مولا حکمی 
را انشاء کند اما ابراز آن را به زمانی واگذارد که 
غرضش به امتثال آن توسط عبید تعلق گرفته باشد. 
توجه به این مطلب بسیار مهم و ضروری بوده و 
یکی از دقیق ترین نکات این بحث به شمار می‌اید. 
حاصل اينکه قاعدهٌ استحالهٌ اهمال در مقام ثبوت 
یا قضیه ای نادرست است و يا قضیه ای است بشرط 


محمول که هیچ ثمره ای بر آن مترتب نمی‌شود. 


در آمد 


از جمله مسائلی که از امور روزمره و مبتلا به بشر از 
ابتدای تشکیل جوامع انسانی. محسوب می‌شود «رشد 
و سفه» در معاملات است. 

این مسأله علاوه بر آن که همواره مطمح نظر شرع 
مطهر بوده و ایات متعددی از قران کریم نظیر ایه ابتلاء 
(و تلا نمی خی لد بو اتکاح قٍن سیر نهر وشدً 
دموا له رآموالهر)" را به خود اختصاص داده است؛ 
مورد پی گیری سایر عقلاء نیز قرار گرفته است. به طوری 
که در قوانین حفوفی سایر کشورهاء مفرزات ویژه‌ای 
برای تصرفات «سفیه» تدوین شده است. 

کسی که اموال خود را در مصارف بی‌جا مصرف 
می‌کند و پروایی از فریفته شدن در معاملات خود 
ندارده شایسته نیست از نظر شرع و عقل و نیز سیر 
عقلاء. همچون ساير صاحبان اموال مطلق العنان و بدون 


سرپرست رها شود. 


۱. نساء (۶): 1 


عدم تعیین سرپرست برای او در امور مالی؛ در واقع 
ظلم به وی و سایرین (مانند ورثه محسوب می‌شود. 

علاوه بر آن آثار سوء اقتصادی و اجتماعی و اخحلاقی 
بر جامعه وارد می‌نماید. چرا که مسیر معاملات اقتصادی 
را از صحت و سلامت خود خارج می‌کند و فرهنگ 
کلاه‌برداری و فریبکاری را بر جامعه حاکم می‌نماید. 

اهمَیّت موضوع به قدری است که حضرت یوسف 
(علی نبینا و اله و علیه السلام) «حفیظ و علیم» بودن 
خود را دلیل شایستگی برای تصدی خزانه‌داری 
حکومت عزیز مصر میداند: 

(قالاجملی عل رانن ال ضِن حفیطعلیر )۲ 

به یقین وجود صفت راسخ «رشد» در ایشان» یکی از 
شاخحصه‌های اصلی «حفیظ و علیم» بودن است. 

اثرات بسیار مهم شرعی و عرفی بر تصرّفات «سفیه) 
که مربوط به دارایی‌های اوست" مترتّب است. 

مفهوم شناسی «رشد» و موارد کاربرد آن در آیات 


. یوسف(۱۲): 0۵ 


مصطفی‌منتظری‌شاهرودی 
سال ششم درس خارج 


مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 
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نورانی قرآن و کلمات پرفروغ اهل بیت عصمت و 
طهارت :, کلمات فقهاء بزرگ و نیز لغت عرب 
و آراء لغویون به طور مدوّن و تنظیم یافته در هیچ 
موسوعه فقهی و حتی تک نگاریها یافت نشد. 

البته نباید تلاشهای سترگ و طاقت فرسای فقیهان 
: تاکنون را نادیده انگاشت» 
چه این که همگان امروزه بر خوان آن بزرگان فقاهت 


از عصر ائمّه هدایت 


نشسته‌ايم. 

و نیز این که بعضی از مفاهیم و موضوعات در 
دانش فقه. عرفی هستند. مطلبی غیر قابل انکار است؛ 
لکن برخی دیگر از مفاهیم در اين علم فقهی هستند 
و طبعا نظر «فقیه» به عنوان تنها «کارشناس فنْ» معتبر 
خواهد بود و جای رجوع به سایر کارشناسان نیست 
مانند مفهوم «کرٌ» در کتاب الطهارة. «مسافت» در کتاب 
الصلاق. باب صلاة المسافر. امّا ایا دو مفهوم «رشد و 
سقه نیز غرفین هلا ققهی؟ 

«رشد» و «سَفْه) دو مفهوم از مفاهیم عرفی هستند. 

«رشد» ملکه بازدارنده انسان از هرگونه اقدام عجولانه 
و سبکسرانه که غالبا ناشی از عدم تعقل وتأمل در 
عواقب آن اقدام است. می‌باشد. 

به عبارت دیگر ابراز و اقدام به برخورد شایسته و 
تایه از زو شالت ی کال در شژون و مواضع 
مختلف زندگی» نشأت گرفته از «رشد» شمرده می‌شود 
و هرگونه اقدام مخالف آن» از روی «سفه و سفاهت» 
تلقی می‌گردد. 

بنابراین «رشد» در تمام شون متنوع زندگی می‌تواند. 
نمود پیدا کند». گسترهٌ حضور و ساحت آن. امور مالی. 
اجتماعی. سیاسی و.. حتی روابط درون خانوادگی 
مانند همسرداری و تربیت فرزند. می‌باشد. 

ترآن کریم و اهل بیت معصومین ‏ : اصطلاح 
خاصی در مورد «رشد» و «سفه» تأسیس نکرده‌اند. 

ما چون این دو صفت. غالباً در امور مالی اثرات مهم 
فقهی دارد این دو فن هون و آموز مالی معل دقب 
نظر فقهاء عظام قرار گرفته است. 

فقیهان نیز اصطلاح خاصی در این دو مفهوم ندارند. 
به جز جمعی از فقهاء قدیم مانند مرحوم «شیخ طوسی)» 
از ففهاء شیعه و نالک از ققهاه سی؛ فاثل به اخعراظ 
«عدالت» در تحقق معنای «رشد» از نظر شرع هستنل. 

علاوه بر «سيرة عقلاء» بر اعتبار «رشد» در تصرفات 


مالی» عمده دلیل بر اعتبار (رشد) در مبان ادله لفظیه دو 
آیه از قرآن کریم است. ۱ 5 

» یکم: (وابتاوالیتامی یلوا اکاعقان امنهر 
ژشداف واه راتولهز) ‏ 

* دوم: (ولائ واالسقهاء آموالچر)* 

در این مسأله فقهی» روایات نیز ناظر به آیات قرآن 
است. تمام فقهاء شیعه و سّی قائل به اشتراط «رشد» در 
تصرفات مالی هستند. لکن در صخت برخی تصرّفات 
مانند «اقرار سفیه)) که مستلزم عهدة مالی بر سفیه است. 

و جالب نظر آن که در 2 مورد کاوش. عمده 
مواضع مورد وفاق شیعه مورد تسالم عامّه نیز هست 
و موارد خلاف میان فقیهان خاصه مورد اختلاف اهل 
تسئن نیز میباشد. 

نظرات فقهات یه زر ستی ی امعلال بای انکتان ییاز 
متقارب به یکدیگر است. 


گفتار یکم: 
«رشد و سفه» در قر آن» حدیث و لغت 


الف) قر آن کریم 

در ایات متعدد «رشد» و «سَفه» و مشتقات ان به کار 
تقه اش ی هاش را فش ستاو 
«رّشد» و سفاهة و سَفه و شفهاء نیز از مشتقات «سَفْه) 

قبل از بیان آیات» ذکر این نکته ضروری به نظر 
می رسد: 

اگر چه ممکن است معانی لغوی و اصطلاحی واژه 
متفاوت باشند و لکن استقصاء تمام موارد استعمال واژه 
در متون مرجع. کمک شایانی در درک صحیح از معنای 
واژه به پژوهشگر می‌نماید. از این رو است که سعی 
کرده‌ايم تمام موارد استعمال را احصاء کنیم. 

ایاتی که این دو ماده و مشتقات ان در انها به کار رفته 
است ذیل آورده می‌شود. 

(واتلالمای‌ح دابوالتکا یقن رنه رزشدآفاتقنوا 
تون 

(قنکانالني لبیل سفیها سیف آولبستطیع آنییل 
۶ نساء (4): 1. این کریمه به آیه «ابتلاء» معروف است. 


۵ نساء (۶): ۵. 
ماع (رع) ۱ 


مین وین )1 

در دو کریمه فوق جنبةٌ مالی و اقتصادی «رشد» مد 
نظر ابببک, 

(وما آقدیکلسبیل ارتشاد 6" و (ویتها تت 

(فتمُوا الهولانتژون ی سیف[ یی ۱ 

(وتبزشی ع ین تراهیرالامن‌سفهتفسه) ۱ 

(قتکسرانی وا آولادهرستهابعرعلر )۷ 

(قل ما جکتروام ری لتاق سناعه ) ِ 

( ومد یمتا میرزشتهمن بل وکنبهالمن 6 

در آیات فوق «رشد» اعتقادی و فکری و در آیات 
ذیل جنبه‌های دیگر «رشد» مطرح است. 

(فال موه می باعل آن امن یمامت و شدا )۶ 

(ر سای نتوین این قرنازقد)" 

لبتّه در سایر ایات قرآن کریم هم این دو مادهء به کار 
رفته است. 

مانند (بقره-۱۸۳) و (کهف- ۱۰ و ۱۷) و (هود ۷و 
۷و ارو قرو ۱۵۲ و )و (ج هار 
(نساء-۵) و (اعراف- ۱۵۵ و ۱۷). 


ب) آحادیث 


حدیث جنود عقل و جهل 
در حدیث جنود عقل و جهل. که حضرت امام 
صادق 7 هفتاد و پنج مورد از جنود «عقل» و به همین 
تعداد از جنود «جهل» را بر می‌شمرد. (سفه» را ضدٌ 
«حلم)» قلمداد و «حمق» را ضد «فهم) معرفی کرده 
است. 
عن ماع بن هراد لک عندآیي عندامهوعنْ 
ناه ین ای ری دک ال وال تلو 
عنام اغرف ال ونر وال و یذ وا.. 
تکان باعی لد و ابیرف 


۷ بقره (۲): ۲۸۲. 

۸ غافر (4۰): ۲۹. 

۷ :)4٩( حجرات‎ ٩ 
۷۸ :)۱۱( هود‎ ۰ 
.۱۳۰ :)۲( بقره‎ ۱ 
.۱۶۰ :)( آنعام‎ 5 
11 :( أعراف‎ .۳ 
.۵۱ :)۲۱( انبیاء‎ ۶ 
11 :)۱۸( کهف‎ ۵ 
.۱۰ :)۱۸( کهف‎ 7 


ارو موّوزیزالعقل وجعل ضلْ لور 
هل و الامان ول الکنفر.. اج و ده 


الکفه. ۱۷ 


مرحوم شیخ صدوق دو روایت در تفسیر آیه «ابتلاء» 
می‌آورد و وجه جمع مناسبی ذکر می‌کند. 
وی عنالشايق 7 یلع قو لدع 
وجل ان شنم زشاتدتو منوا تال 
تا فیطل 


ماه ه عم و 


لین عن عبد له بن یه ره که ۳ 
اس ال نیمز ولد ۳( 
تیاو فد رجة 

قال مُصَّف هد الکتاب رَحمه اه هذالْحَدیتٌ 
یر مخالف لها تقد و ذلک نهذ آونس مه 
رد و و حفظ المال نع لب له و کذلک 
اذا آونش مه + اش ی قبول اش 2 
و قذ رل لاه فی شنء و تَجری فی غیره" 


طبق دو حدیث فوق. اگن حه امام صادق 7 در 
حدیت اوّل» «رشد» را به «حفظ المال» معنا کرده‌اند 
اما با توخه به حدیث دوم روشن می‌شود که «رشد» 
منحصر به امور مالی نیست و گستره و قلمرو آن در 
سایر حوزه‌های رفتاری انسان نیز وجود دارد. 
این فهم از دو حدیث فوق. مورد قبول و اذعان 
محدّث فهیم و خبیر مرحوم شیخ صدوق هم می‌باشد 
توضیح ایشان ذیل دو حدیت - که اورده شد- صریح 
و گویای مطلب فوق است. 
در بعضی روایات «رشد» در مقابل غی و غوایت قرار 
داده شده- کما این که در آیه ۲۵۷ سوره بقره «رشد 
و غیْ» در برابر هم قرار داده شده‌اند- . مانند این دو 
حدیت: 
.. لت الم ای ین سل و ابصیَة ین 
لمعی والزشدین لنوای. ۰ 


۷. الکافی» ج ۱ ص ۲۱. 
۱۸ کتاب من لایحضره الفقیه. ج ۶ ص‌ ۳۲ 


.9٩۱ الکافی ج ۲ ص‎ ٩ 


۷۱ 


.۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


_ 


ال ول امن [ماهواموالان اي 
وااطل ای والسْلال اد وان ود 
الاحلة و ای وا حستاث و التجاث اکن ین 


حسنات فلله وعاکان من ساب فلشیطان لَنذ اه" 


نکته قابل توجّه و در عین حال مهم آن است که 
(لین بصیرتی و غمی) در مقابل (رشد) قرار داده نشده 
بلکه «غیّ» در تقابل با «رشد» در نظر گرفته شده و این 
مطلب گویای اب که معنای «رشد» جیزی غیر از 
دستیابی به حقیقت و هدایت شدن است که ذیلا معنای 
دقیق این واژه ذکر می‌شود. 
در حدیث «جنود عقل و جهل» «سفه» ضدٌ «حلم» 
محسوت گردید» این فهم از «سفه) در عبارت شهید 
اوّل که کلامی را از ابو الصلاح حلبی نقل می‌کند. کامل 
مشهوی و اشکار است: 
و اعتبر الحلبی فی القاضی سعه الحلم لیدفع 
۰ ۷۹ 
به سفه السفیه 


کسی که در مواجهه با غلظت‌ها و درشتی‌هاء. ظرفیّت 
و توانمندی خود را با نرمش و ارامش شکوهمندانه به 
نمایش می‌گذارد و از این رهگذن هیجان‌ها و طوفان‌ها 
را با تفکر در عواقب هر واکنشی, مدیریت و مهار 
می‌کند «حلیم» شمرده می‌شود. 

یعنی بسیاری اوقات علم و فهم هست. اما دارندة آن 
در عمل. سفیهانه برخورد می‌کند. 

البتّه «حلم» غیر از صبر و شکیبایی است. در برحی 
موارد صبر جایز نیست و برخورد سریع و موضعگیری 
بلا درنگ. عاقلانه به نظر می‌رسد. یعنی بر طبق مقتضای 
هر واقعه و حادثه عمل کردن با در نظر گرفتن عواقب 
آن عمل را «حلم) گوبنن: 

بنابراین کسی که عواقب سوء عمل خود را در نظر 
نمی گیرد «سفیه» شمرده می‌شود. 

در احادیث شیعه. برخی مثال‌های «سفه» ذکر شده 
است: 

ِنْ السفه خلق لثیم یستطیل علی من هو دونه 


مه ۲۲ 


و یخضع لمن فوقه 


۰ همان؛ ص‌ 1 


۱ الدروس الشرعية ج ۲ ص ۱۱۲. 
۲ الکافی. ج ۲ ص ۳۲۲. 


مرحوم شیخ کلینی «تساب» را کاری سفیهانه 
برمی‌شمرد و نیز بذاء و بددهنی و زخم زبان را در زمره 
و عداد احادیث باب السفه» می‌اورد. 

در نامه امام صادق 7 به شخصی به نام (سعد الخیر) 
(سفه) و «صبا)۳" در کنار هم اسف اکن ۲ 

یعنی رفتارهای کودکانه و بچه‌گانه که ویژگی اصلی 
آن «عدم تأمّل در عواقب کارها و سخنان» است. در کنار 
«سفه» از یک سنخ شمرده شده است. 

اینکه اسقه: خیران «حلم) تلقی می‌شود در روایات 
دیگر نیز آمده است. مانند روایت ذیل: 

ان أحق ناس بأن يتمني لناس احار: اهل السفه 
الذین حتاجونآن يعفي عن سفهه م۷ 

ترشنوردهای, غیرلیمانه و سخنان و کارهانی که 
تبعات آن در نظر گرفته نمی‌شود. همواره موجب خشم 
اطرافیان است که سفیهان محتاج به حلم و عفو مردم 
از انها هستند. اپن توضیح انسب به این حدیث است. 

در کلام مرحوم سید مرتضی (سفه» ضلدٌ و مقابل 
حکمت به کار رفته است۲ 

و نیز شیخ طوسی در بحث اشتراک «حقوق» قائل 
است. بعضی اموال هستند که حاکم نیز حق تقسیم آن 
میان صاحبان حق را ندارد مثل اين که بخواهد لباس یا 
سنگ آسیابی را تقسیم کند. زیرا این کار هم ضرر است 
علیه صاحبان حق و هم سفه.۲ 

ابن ادریس حلی نیز همین فرع را مطرح می‌کند و به 
آن قائل است.*" 

شهید اوّل از قول حلبی مطلبی را نقل می‌کند که 
ایشان (یعنی حلبی) «سفه» را ضدٌّ «حلم» معنا کرده 
اش کقسان ان یت 


ج) لغت 

قبل از لغت پژوهی و واکاوی معنای «رشد» و «سفه» 
ذکر دو نکته لازم و ضروری به نظر می‌رسد: 

۱: مراجعه به قول لغوی. از باب مراجعه به (مخبر» 


کنر 

۶ الکافی؛ ج ۸ص ۵۳. 

0 کتاب من لا بحضره الفقیه» ج ۶ ص 1۰۱. 
7 رسائل الشریف المرتضی» ج ۲ ص ۲۳۳. 


در موارد استعمال است و اجتهاد در لغت» اگرچه صرفا 
برای خود لغوی و کارشناس حجت است ولکن تلاشی 
در راستای تشخیص معنای حقیقی از غیر حقیقی قلمداد 
می‌شود. 
۲: موضوعات بر دو قسمند: مستنبطه و صرفه. 
فقیه در موضوعات «مستنبطه» با تکیه بر قواعد 
اتت تا باید به اظهار نظر بپردازد. اما در موضوعات 
(صرفه» لغت و عرف عامٌ مرجع تشخیص است. و از 
آنجا که لغت طریق مطمئنی برای فهم عرف عامٌّ زمان 
شارع است» مورد عنایت جذی است. 
«سفه» در کتب لغت معنا شده است. 
«خلیل بن احمد فراهیدی» در معرفی معنی «سفه» 
جنین مینویسد: 
سفه: السفه و السفاه و السفاهة نقیض الحلم و 
سَفهّت آحلامهم و سَفهٌ الرجل: صار سفیها و 
یی موه سیها علی اور 
حطاً ۳۰ 


«ابن منظور» نیز همانند خلیل» سفه و سفاهه را ضد 
«حلم) و کمبود ان معنا می‌کند. 
سفه: السفه و السفاه و السفاهة خفة الحلم. و 
قیل نقیض الحلم. و اصله الخفة و الحركة و 
قیل الجهل و هو قریب بعضه من بعض 


و در ادامه» نقل قولی از بعض اهل لغت می‌کند: 
و قال بعض اهل اللغة اصل السفه الخفة و 
معنی | لسفیه الخفیف العقل 


و این معنا را نیز می‌پذیرد. " 

همجن رک یهد بل هط و زیم 
سفه: السفه محرکة و کسحاب و سحابة: خفة 
الحلم آو نقیضه و أصله الخفة و الحرکة" 


اابن فارس» نیز در عبارتی قریب به سخنان فوق این 
گونه نوشته است: 
ی شاد شاف وش قنای مطرع لته 


ضد الحلم ۳ 


۱ لسان العرب» ج ۱۳ ص 14۷. 
۲ تاج العروس» ج ۱٩‏ ص 44. 
۳ معجم المقاییس فی اللغة ص 1۸۲. 


«فیّومی) جنین می‌نگارد: 
السفه: نقص فی العقل و آصله الخفة.*۳ 


«راغب اصفهانی» می‌نویسد: 
السفه: خفة البدن و منه قیل: زمام سفیه: 
استعمل فی خفْة النفس لنقصان العقل و فی 


الأمور الدنيوية و اخرویة*۲ 


(رشد» در کتب لغت معرفی شده است. 


خلیل. «رشد» را نقیض غی و ضلال معرفی می‌کند: 
رشد فلان آی آصاب وجه الامر و الطریق۳ 


ابن منظور نیز «ذشد» رشد و رشاد را نقیض غی 
«أصاب وجه مر والطریق»"۲ 
مرحوم طریحی ذیل آیه ابتلاء نوشته است: 
الزشد هو خلاف العمی و الضلال و فشر 
باصابة الحق... قوله (لملهمیرشدون ) آی لعلهم 
یصیبون الحق و یهتدون الیه و الرشد الصلاح 
و اصابة الحق و آمر بیَنْ رشده ی صوابه." 


راغب اصفهانی نوشته است: 
الرزشد و الرزشد: حلاف الغی بستعمل استعمال 
الهدایة. 


و در ادامه فرق «رشد و رشد» را ذکر می‌کند. که 
«رّشد» در مورد امور دنیوی و اخروی (هر دو) به 
کار می‌رود و لکن فرش فقط در مورد امور اخرویه 
استعمال می‌شود.۳ 

«فیّومی» نوشته است: 

الرشد: الصلاح و هو خلاف العی و الضلال و 
هو اصابة الصواب. 


و «رشاد» را اسم مصدر آن می‌داند.* 
آقای مصطفوی. به نقل از «معجم المقاییس» جنین 
می‌نویسد: 


المصباح المنیره ص ۲۸۰. 

۵ المفردات فی غریب القرآن ج ‏ ص 4۱۶. 
۷ لسان العرب. ج ۳ ص ۱۷۵ 

۳/۸ مجمع البحرین» ج ۳ ص‌ ۰ 

لماع المین ۲۱۷ 


رشد و سفه 


۷۳ 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان۱۳۱ چ 


فی المقاییس: رشد: صل واحد تذل علی 
ستقامة الطریق. فالمراشد مقاصد الطرق و 
لرشد و الرشد خلاف الغی و أصاب فلان من 
آمره رشدا. فی الفروق: الفرق بین الهداية و 
لارشاد: آن الارشاد هو التطرّق الیه و التبیّن 
له و الهداية هی التمکن من الوصول الیه. و 
لتحقیق آن الأصل الواحد فی هذه المادة هو 
لااهتداء الی الخیر و الصلاح- کما سبق فی 
«دل»- فالهداية ضد الضلالة کما آن الرشد ضدٌ 
لغیْ و هو الانهماک فی الفساد.* 


آنچه در رن از معنای (سفه) به دست می‌آید. 
خفت و عدم حلم است. یعنی برخورد سبک و بدون 
تعقّل و تأَمّل در مقابل حوادث پیرامون است. 

به عبارت دیگر برخورد شایسته و در خور یک حادثه 
را از خود نشان ندادن سفه و سفاهت» شمرده می‌شود. 
در عین حال ممکن است در اندک موارد مصیب به 
واقم نیز باشده و لکن آنچه مهم است. نوع برخورد 
کرد) باشد در هر دو حال «سفه» قلمداد می‌شود. 


و «رشد) رسیدن به حق و واقع يا مصلحت و سداد 
در هر طیّ مسیری را گویند. 

و آن چه در احادیث"* و کلمات بعض فقهاء " در 
معنای «سفه» ذکر شد- که «سفه» را ضد (حلم) ۳ 
شمردند - مطابق با سخن لغویون است و نیز «رشد». 

مهمترین نکته آن است که بدانیم «رشد) و (سفه) دو 
صفت راسخ هستند که در مرحلهٌ عمل (رفتار و گفتار) 


نمی‌شوند. 
گفتار دوم: 
«رشد و سفه» در اصطلاح فقه 
یکم. فقه خاصه 


۱ التحقیق فی کلمات القرآن الکریم ج ۶ ص ۶۰. 
۲ الکافی. ج ۱. ص ۲۱. 


۳ الدروس الشرعية ج ۲ ص ۱۱۲. 


لسفیه هو الذی یصرف آمواله فی غیر 
الاغراض الصحیحة*؛ 


فاضل آبی این تعریف را از محقّق حلی می‌آورد و بر 
آن اعتراض و اشکالی وارد نمی کند.*؛ 
ابن فهد حلی نیز اين تعریف را از محقّق, قبول 
می‌نماید ۱" 
علامه حلی» می‌فرماید: 
و یمنع السفیه- و هو المبذر لأمواله فی غیر 
الاغراض الصحیحة- عن التصرف فی ماله.* 


علامه در تعریفی دقیقتر در کتاب دیگر خود چنین 
مناد 

وأمّا السفیه فهو الذی یصرف آمواله علی 

غیر الوجه الملائم لافعال العقلاء و یمنع من 

التصرفات المالية و ان ناسبت آفعال العقلاء ۸ 


محقق گرگی نیز در «جامع المقاصد) که شرح «قواعد) 
علامه محسوب می‌شود این تعریف را از علامه پذیرفته 


2٩ ۱ 
لسنت.‎ 


فخر المحقّقین در «ایضاح الفوائد» که آن هم شرحی 
دیگر از «قواعد» است نیز این تعریف را از والد معظم 
تلقی به قبول می‌کند. " 
محفق راوندی. می‌نویسد: 
السفیه المبذر و هو الذی یصرف آمواله فی غیر 
الاغراض الصحيحة آو ینخدع فی المعاملة. * 


محقّق سبزواری. سفیه را تعریف می‌کند و مثال‌های 
مناسبی برای تقریب به ذهن می‌آورد: 

و اما السفیه. فهو الذی یضیّم المال آو لا 

بفتلخه ای یضر که قی غیر الاغ آضن الضضیة 

اللائقة بحاله علی وجه یکون شبوم من ذلک 

عن ملکة راسخة فی النفس و لا یوجب 

السفاهة الغلط و الانخداع آحیاناً و المراد بغیر 


6 المختصر النافع» ج ۱ ص ۱۶۱, شرائع الاسلام ج ۲ ص 
۸ 

0 کشف الرموز ج ۰۱ ص ۵۵۳. 

۳1 المهذب البارع» ج ۲ ص 5۱۵. 

۷ ارشاد الاذهان ج ۱ ص ۳۹۱ 

۸ قواعد الاحکام ج ۲ ص ۱۳۷. 

.1۹۵ جامع المقاصد. ج ۵ ص‎ ٩ 

۰ ایضاح الفوائد» ج ۲ ص ۵۵. 

۱. کنز العرفان فی فقه القران. ج ۲ ص 1۸. 


لاغراض الصحیحه, ما لا پلائم تصرفات اهل 
لعقل غالبا مثل الانفاق فی المحرمات علی 
وجه التبذیر و صرف المال فی الاطعمة النفيسة 
لتی لا تلیق بحاله بحسب وقته و بلده و شرفه 
و ضعته‌و کذلک شراء اللباس الفاعر و الامتعة 
لتی لاتلیق بحاله. و آمّا صرف المال فی وجوه 
لخیر |ذا لم یکن زائدا علی اللاتق بحاله فلیس 
باسراف و |ذا کان زائدا علی اللاثق بحاله 
فاسقد.فی المسالکغلی المقهور آنه کزلک" 


آنچه از صریح کلمات ایشان به دست می‌آید آن است 
که مصرف اموال در کارهایی که لائق شأن او نیست و 
عاقلانه محسوب نمی‌شود. سفاهت است و صرف آنکه 
مالی را در کار حرام مصرف کند ملاک «سفه» نیست 
بلکه «تبذیر» ملاک است. بنابراین صرف اموال در وجوه 
بر به نحو تبذیر نیز «سفه» قلمداد می‌شود. 
کلام محقق نراقی: 
ایشان در ضمن کلامی مبسوط و مفصّل, بعد از آن که 
خود تعریفی برای این واژه ارائه می‌دهد. آراء لغویون 
زا ذگرمی‌کند. 
السفیه من کانت به السفاهة... و آما السفاهة 
فهی عباره عن خفة العقل و نقصانه و عدم 
کماله بالنسبة الی عامّة آأهل المعاش و 
المحاورات آی بالنسبة الی العقل المحتاج الیه 
فی طريقة المعاش و المعاملات و المصاحبة 
مع هل المخاندانت ای العادات کبا تشقد:به 
العرف وصرّح به اللغویون و المفشرون. 
قال فی النهاية الاثيريّة: السفه فی الاصل الخفة 
و قال الهرویٌ فی تفسیر قوله سبحانه نان 
یلیل مفیها )* آی خفیف العقل و فی 
لقاموس: السفه محرّكة و کسحاب و سحابة: 
خفة الحلم و نقصه و فیه أُیضا: الحلم بکسر 
لعقل و قال فی الصحاح: السفه ضذ الحلم 
صله الخفة و الحركة و قال الببضاوی فی قوله 
تعالی (َوَمکماآمناستهاء )** 
تشه فلا و سضاقه رای قتیهما تقصان 
لعقل و الحلم یقابله و قال فی قوله سبحانه 


۳۰۸۵ کفاية الاحکام. ج 5 ص‌ ۳ 
۳ بقرة (۲): ۲۸۲ 
۶ بقرة (۲): ۱۳. 


(سیَقونْالستَهاء من‌اتاس)" ای الذین خفت 
آحلامهم و قال بعض آخر آیضا «السفهاء» فی 
هه الاية بیعیی تتقاف السقو ل 8۱ 

و بالجملة کلمات اللغویین و الفقهاء متطابقة 
فی تفسیر هذین اللفظین بما ذکر من آن 
الجنون هو فساد العقل و ضیاعه و خلله و 
احتلاله و السفاهة: خفْة العقل و ردائته و 
تا نه ای رکف 

اتصت اش بیاعا ان قلی باعل 
س یا مک ام 
العرف بکونه مجنونا و کل من خف عقله و 
ردی یحکمون بکونه سفیها و یحکمون بأنه 
لیس فاسد العقل و لکنّه خفیف العقل»۲* 
انتهی کلامه رفع مقامه. 


آنچه از کلام محّق نراقی به دست می‌آید آن است 
که سفاهت از نظر ایشان- که البّه نتم توبی در لفت 
و نظر عرف دارند- سخافت رأی و سبک مغزی است. 
کاری را بدون در نظر گرفتن عواقب آن مرتکب شدن 
و به عبارت دیگر در مقابل حادثه» عکس العمل عاقلانه 


نشان ندادن را سفه و سفاهت می‌نامند. 


کلام مرحوم آیت الّه سید ابوالحسن اصفهانی: 
السفیه هو الذی لیس له حالة باعثة علی حفظ 
ماله و الاعتناء بحاله. پصرفه فی غیر موقعه و 
پتلفه بغیر محله و لیس معاملاته مبنيّة علی 
المکايسة و التحفظ عن المغابنة. لایبالی 
بالانخداع فیها.** 


محشین این رساله مانند حضرت امام خمینی و 
مرحوم ایت الّه گلپایگانی نیز ایرادی بر اين تعریف 
ندارند. 


نظر برخی دیکر از فقهاء خاصه 
سژال: سفیه به چه کسی گفته می‌شود؟ مستدعی 
است بیان فر مایید. 
جواب (از ایت الّه گلپایگانی): 
کسیر اشت. که لت وادان کفده بر سفظ 


۵ همان ۱۶۲. 

7 الجامع لاحکام القرآن. ج ۲ ص ۱4۸. 
۷ عوائد الایام ص ۵۱۶. 

۸ وسيلة النجاه ص ۵۸. 


۷۵ 


ی 
5۹ مه 
1 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


0 


مالش زا تذارده 
انش که بسا 
خود را در غیر 
مور مصرفب 
می‌کند و آن 
جرها کات 
می‌نماید. و 
معاملات او از 
روی زیرکی 


و روش او در 


تحصیل مال و 


محقّق نراقی. معنای عامٌ سفه و سفاهت را 
تعریف نمود. کما این که در روایات - که بیان 
آنها گذشت - و نیز آیات کریمه و نیز اقوال 
لغویون همین معنا مراد است و آن همان 
سبک سری. عاقلانه و مطابق ری اهل معاش 
و قاطبه مردم و نیز اهل معاد عمل نکردن 
است. برای همین است که در معنای آن خفت 
حلم- سخافت رأی- و عدم کمال عقل گفته 
شده است. 

و لکن چون در فقه صرفا تصرفات مالی او و 
نیز اموری که مستلزم تصرفات مالی است 
(مثل نکاح و اقرار به نسب) مطمح نظر است. 
سایر فقهاء فقط جنبهة سفاهت اقتصادی 
و مالی را مذنظر قرار داده و به تعریف آن 
پرداخته‌اند 


در واقع ایشان نیز 
هم نظر با محقّق نجفی 
(صاحب جواهر) است. 
تفاوت سخن محمّق 
نراقی با دیگر فقهاء:۳ 
محقّق نراقی. معنای 
عامٌ سفه و سفاهت را 
تعریف نمود» کما این 
که فز وواباتع. که 
بیان آنقا کات و 
نیز آیات کریمه و نیز 
اقوال لغویون همین معنا 
فراع انیت و ان همان 
سبک سری» عاقلانه و 
مطابق رأی اهل معاش 
و قاطبه مردم و نیز اهل 
معاد عمل نکردن است. 


صرف نمودن 
آن پر خلاف 
روش عرف و 


عقل است )۹۹ 


«سوال: معنای سفیه را درست نفهمیدم. خواهشمندم 
آن را روشن‌تر بفرمایید. 
جواب (از آیت الّه میرزا جواد تبریزی): 
«سفیه» کسی است که در نوع معاملات. 
اموالش را هدر می‌دهد و خیر و شرٌّ خود را 
آن گونه که باید. تشخیص نمی‌دهد و نوعا در 
معاملات. کلاه سرش می‌رود.» 


از نظر صاحب جواهر «رشد و سفه» از مفاهیم عرفی 
هستند و وظیفهٌ فقیه نیست که آن را تعریف کند." 
و قه صقان مراغی صاحب کتاب فخیم «العناوین» 
می‌فرماید: 
و قد کثر القیل و القال فی بیان معنی السفه و 
الحق آنه آمر عرفی." 


.۲۵ مجمع المسائل» ج ۳ ص‎ ٩ 
.۲۵۱ استفتائات جدید. ص‎ .۰ 

۱ جواهر الکلام ج ۲7 ص ۵۳. 
۲ العناوین الفقهیه. ج ۲ ص ۷۳۷ 


هعیاش ان یت حلم- 

سخافت رای- و عدم 

کمال عقل گفته شده 
است. 

و لکن چون در فقه صرفاً تصرفات مالی او و نیز 
اموری که مستلزم تصرفات مالی است (مثل نکاح و 
اقرار به نسب) مطمح نظر است. سایر فقهاء فقط جنبة 
سفاهت اقتصادی و مالی را مذنظر قرار داده و به تعریف 
آن پرداخته‌اند که عبارات علامه و محمّق اوّل و ثانی و 
محمّق سبزواری و فاضل آبی و نیز فقهاء معاصر - که 
فوقاً تعاریف ایشان بیان شد- گویای نگاه به «سفیه» از 
زاویه امور مالی است. 

و به خاطر گستردگی معنای «سفه» یعنی حضور سفه 
در شون مالی و غیر مالی است که مرحوم سید طباطبایی 
یزدی (ملف «عروة الوئقی»» فرعی را ذکر می‌کند- که 
در آن تصریح می‌کند» تاکنون آحدی از فقهاء را ندیده‌ام 
که به این فرع متعرض شوند- و آن سفه در امر ازدواج 
و نکاح است و ایشان و بسیاری از محشین «عروه» 
نظر به لزوم اذن از ول در امر ازدواجش می‌دهند و او 
را «کالسفیه فی المالیّات» می‌دانند. پعنی همان طور که 


۳ النه عحفی نرانی: در این نظربه ففرد تست بلکه صاسب 
جواهر و صاحب عروه و برخی محشین آن. هم نظر با ایشان 
هستند که در ادامه کلمات ایشان خواهد امد. 


سفیه در امور مالی (سفیه 
مصطلح در فقه) متصور 
است. سفیه در نکاح هم 
قابل تصور است.* 

آنچه از بررسی کلمات 
در تعریف «سفیه) و نیز 
احکام مترئب بر سفه 
و سفاهت به دست 
می‌آید آن است که 
سفیه در لغت و عرف 
و ستختان ففهایری خانره 
بر همه آنها در قرآن و 
تشک به: دک تاش 
و آن» چیزی جز «حفت 
عقل و سخافت رأی و 
سبک سری» نیست و 
به عبارت دیگر عدم به 
کارگیری عقل در جمیع 
شون زندگی و مطابق 
آن عمل ننمودن. 

بعتی. سیی.. گه: 3 
جمیع شوون زندگی 
متناسب با آنچه که باید. تصمیم نگیرد «سفیه» نامیده 
می‌شود. 

و نکتهٌ جالب نظر ان که در قران. سفیه (و سایر 
مشتقات آن مثل سفهاء) در معنای لغوی و عرفی خود 


منافقان به ممنان و پیامبر خدا می‌گفتند (َوَینْ‌کما 
ام 0 


مومنان» در پر ستشر و عبودیت و طبعا سایر اعمالشان 
که تحت تأثیر دین خدا تنظیم می‌شد. مسیری غیر از 
مشرکان و منافقان می‌پیمودند. منافقان آنها را مخالف 
عقول دنیوی و راحت طلب و سودجوی خود می‌یافتند. 
لذا آنها را (سفیه» محسوب می‌کردند یا آن که چون 
عملکرد آنها را مخالف قاطبهةٌ مردم می‌یافتند آنها را متهم 
به سفاهت می‌کردند. 


6 العروة الوثقی. ج ۵ ص 1۲۸. 

10۵ شیخ طوسی و جمعی از قدماء معتقدند «رشد» در فقه 
معنایی اخص از معنای عرفی دارد که متعاقبا در همین بخش. 
نظر و ادله ایسان خو آهد آمد, 

بقرة (۲): ۱۳. 


به خاطر گستردگی معنای «سفه» بعنی 

حضور سفه در شوّون مالی و غیر مالی است 
که مرحوم سید طباطبایی یزدی 
(مولف «عروة الوثقی»). فرعی را ذکر می کند- 
که در آن تصریح می‌کند 
تاکنون آحدی از فقهاء را ندیده‌ام که به این 
فرع متعرض شوند 
9 آن سفه در امر ازدواج و نکاح است 


به عبارت بهتر کسی 
که به «الْه» و «روز 
وایسین» ایمان ندارد. 
برای او صرفنظر کردن 
از برخحی لذات مادی 
بی‌معناست و محدود 
کردن غرائز به چارچوب 
شریعت و دین. رویه‌ای 
سفیهانه شمرده می‌شود. 
بنابراین سفیه» در 
کلمات فقهاء به همان 
معنای لغوی است و 
لکن قید «محجوریت 
از تصرفات مالیه» که مد 
نظر فقیهان است. باعث 
می‌شود که صرفاء اين 
نوع از سفیه» در دانش 
فقه مورد گفتگو قرار 
گیرد و بحث از قسم 
خاص از سفهاء دلیل 
بر ان تشه که فتیاء 
اصطلاح خاصی در «رشد» 
و «سفه» داشته باشند. 
مید این برداشت از کلمات فقیهان» کلام محقّق 
نراقی و سید طباطبایی یزدی است که اورده شد؛ 
این دو فقیه. سفاهت را اعمّ از امور مالیه معنا کردند 
و آن را در شوون دیگر زندگی مثل نکاح و امر تزویج 
قابل جریان دانستند. 
اللهم الا آن یقال: در عرف فقهاء در اصطلاحی 
خاص- یعنی محجور از تصرّفات مالیّه-به کار می‌رود. 
مثل بسیاری از واژگان که در عرف خاص در بخشی 
از آن به کار می‌رود و به اصطلاح خاص آن دانش 
تلیل ای شو: 
مانند اصطلاح «برائت» و «استصحاب» در دانش 
اصول. «وثاقت» و «ضعف» در دانش رجال «صلاة» و 
(حج» در دانش فقه. 
محفّق نراقی به مطالب فوق چنین تصریح می‌کند: 
الملخص آنه لا شک فی آنْ معنی السفیه فی 
اللغة هو خفیف العقل و ناقصه و لا فی آن 
لسفیه الذی حکم الفقهاء بحجره هو مفسد 
المال و مضیّعه فامّا یکون معنی السفیه واحدا 


۷۷ 


.۰ 
5۹ سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


ه 
‌ 


و هذا التعریف ِ و نیز شناخت حل و مرز 
لمصطلح انچه از بررسی 9۹ آن. مرجم تشخیص 
یکون للسفیه نیز احکام مترتب بر سفه و سفاهت به دست است. 

لمحجو ر می‌آید. آن است که سفیه در لغت و عرف و ولی هرگز نباید از این 
فی ِ سجنان ققهاءو عااوه بر هم آنهاء در قرآن ۰ ۳ 
ار و وت بابک یس مت 3 تن زیر ی و 
حعل, نا «خفت عقل و سخافت رای و سبک سری» را نمی‌توان بر لفظ متخذ 
او و لا خر نیست و به عبارت دیگر عدم به کارگیری در لسان دلیل تحمیل و 

لعرفية الخاضّة. . عقل در جمیع شوّون زندگی و مطابق آن عمل . تطبیق کرد. 
للمتشرعة و ننمودن. برای نمونه. عرف 
مر" ا| ۰ ۲ ۱ ار 
متناسب با آنچه که باید. تصمیم نگیرد ی فا آست یر 
زکته همه نی و3 رنگ موجود در لباس 
البتّه محقّق نراقی در سفید متنجس به «دم) 
این نظریه (معنای ام پس از شستشو قابل 


سفیه. چه در امور مالیّه و 

چه غیر مالیّه) تنها و وحید نیست بلکه صاحب جواهر 
نیز با ایشان هم رأی است. ایشان تعریف «الذی یصرف 
آمواله فی غیر الأغراض الصحیحه» را فقط برای «سفیه 
بالنسبه اٍلی المال» می‌داند.۲ 

مرحوم سید طباطبایی یزدی نیز تصریح به این اعمیّت 
و گلپایگانی بر استظهار ایشان- که سفیه در غیر مالیات 
مانند سفیه در مالیات است- خرده هی گیرئلد: یعنی 
و پا تنقیح مناط در نهایت با «صاحب عروه» هم نظر 
می‌شوند.* 


نکته مهم 

در کلام صاحب جواهر. تصریح شده بود که «رشد» 
و «سفه» دو مفهوم عرفی هستند و از وظایف فقیه 
نیست که بحث از معنای این گونه واژگان کند و نیز 
صریح کلام صاحب عناوین (محفْق مراغی) همین بود. 

شایان ذکر است هرچند عرف در تطبیق معانی 
ومفاهیم مرجع نیست و لکن در تشخیص اصل معنی 
۷ عوائد الأیام ص ۵۲۵. 


4 جواهر الکلام» ج ا ص‌ ۳ 
٩‏ العروة الوثقی (المحشی)» ج ۵ ص 1۲۸ 


انطباق نیست و همچنین 
از «دم) موحود در تخم مرغ انصراف دارد. 
لکن فقهاء در اين گونة خاص از استظهار عرفی با 
یکدیگر اختلاف دارند. و این اختلاف کاملاً طبیعی 
است. زیرا فقیه. فهم خود را به عنوان یکی از افراد 
عرف. نماینده از عرف محسوب می‌کند. به طوری که 
اگر این ادلّه به عرف نیز عرضه می‌شد همین فهم او 
را داشت. 
مثال: «خون» مفهومی کاملا روشن دارد و لکن وقتی 
در دلیل اخذ می‌شود. (حمت علیجالمیتنواتم) ۳ مقلد 
شک می‌کند که آیا خون داخل زردهٌ تخم مرغ هم نجس 
است؟ این جا فقط مجال حضور فقیه است که باید فتوا 
دهد مراد از خونی که در اين دلیل اخذ شده چیست؟ 
از نظر حضرت امام خمینی ظ. عرفا خونی که 
لکن مرحوم آیت الّه حویی انصراف را قبول ندارد وآن 
به ترتیب. کلام حضرت امام خمینی و مرحوم ایت 
یکی از موضوعات عرفی می‌آوریم. 
حضرت امام خمینی 1 قائل به طهارت خون علقه 
(نطفه که به خون بسته تبدیل شده) و بالطبع خون 


۰ مائدة (۵): ۲. 


موجود در تخم مرغ 
است. زیرا به نظر ایشان 
متفاهم از ادله لفظیه و 
ی فعاقن اتعیاغات» تا 
نجاست خونی است که 
خون خارجی (از حیوان 
دارای خون جهنده) 


محقق نراقی در این نظربه 
(معنای اعمْ سفیه. چه در امور مالیّه 
و چه غیر مالیّه) تنها و وحید نیست 
بلکه صاحب جواهر نیز با ایشان هم رأی 
است. ایشان تعریف «الذی یصرف آمواله فی 


یقتضیه المذهب ظاهر 
لادلت لکن مع ذلک 
تخلو من ترجیح. 

و آما العلقة فی البيضة 
لاجماع الخلاف» بل 


محسوب شود. ۱ الظاهر عدم اطلاق 
ثم آن المتفاهم غبر الاغراض الصحیحه» را فقط برای «سفیه اه وا ی ولا 
آو. الصنن بالنسبة الی المال» می‌داند. آقل من انصرافها عنها؛ 
من معاقد فالقوی طهارتها. 
لا جماعات ۲ 0 کما آن ا بطهارة 
تجاسة ‏ الدم مرحوم ی زا ۰ نیز تصریح به لدم ۳ 9 
لخارج ‏ عن مت ۳5 الی. اقانة برهان. بعد 
حیوان له نفس قصور الادلة اللفظیّة عن 
سائلت و اتید اثبات نجاسة مطلق دم 
بالمسفوح فی ذی النفس. و عدم دلیل 
کلام الحلی .3 آعر خن تسامگفب و آن 
لعلامة و غیرهما لیس لاخراج مثل دم الرعاف قام الدلیل علی طهارته»" 


و الدمامیل بالضرورة, پل لاخراج المتخلّف و 
ما تین تفه اجه لیا یاقا 
و فتوی. فمثل الدم المخلوق آية و الصناعی 
قضا لیس یل لا , کما لا تشمل الدم 
الذی یوجد فی البيضة. فانه لیس دم الحیوان 
و الأصل فیه الطهارة. 

و دعوی غلبة الظن بمعهودية نجاسة مطلق 
ی و ی یس 
آن الظنْ لا بدفع الاصل الا آن یکون حجة 
شرعية» کدعوی مغروسية نجاسة مثله فی 
آذمان المتشرعة بحیث آمکن دعوی تلقیه من 
لشارع الأقدس, فانها بلا بينة. 

و کذا العلقة غیر معلومة الشمول لاجماع 
لآن الظاهر من من دم الحیوان غیرها فانها نطفة 
تبدلت بالعلقة فلا تکون دم الم عرفا؛ و لا 
دم الحیوان الذی تنقلب الیه بعد حین؛ لکن 
الشیخ ادعی فی الخلاف اجماع ی 
نجاستهاه و استدل لها آیضا باطلاق الدلت و 
0 
التمشک لها بأنها دم آو دم ذی نفس و من 
لک ریما توهن دعوی !جماع الخلاف. و لعل 
مراد القاضی فی محکیْ المهذب من آنه الذی 


لکن مرحوم آقای خویی معتقد به نجاست «خون» 
علی الاطلاق است» مگر جایی که دلیل خاص بر 
طهارت دم قائم شود . نظیر «الدم المتخلف بعد الذبح» 
و «(دم البق و البرغوث و السمک» و «الدم غیر السائل». 

بنابراین به عقیده ایشان» در موارد مشکوک مثل 
آن می‌شود. عبارت مقّر درس ایشان» شهید آیت الله 
غروی تبریزی چنین است: 

و حیث ان آکثر التصوص فی المسألة قد 
وردت فی موارد خاصة کما فی الدم الخارج 
الجرح و دم القروح و الجروح و دم الحیض 
یقت وی 
ی اد تما شین مره یدام کل 
دم علی الاطلاق حتی یتمشک به عند الشک 
فی بعض آفراده و مصادیقه و یحتاج الحکم 
بنجاسته یختص بالموارد المتقدمة و غیرها ممَّا 


2 کتاب الطهارة (لاچمام الخمینی. الطبعة القدیمة) ح ۲ ص‌‌ 
1۲ 


۷۹ 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


-‌ 


نصض علی نجاسته؟ و لاوّل هو الصحیح»" 


فقیه بزرگ دیگر (مرحوم آیت الّه بهجت) احتیاط 
و طهارت آن را خالی از وجه نمی‌داند.۳ 

ممکن است شمول و انطباق عنوان «حنطة» در نصاب 
زکات و نیز کفاره و فدیه (در بحث صوم) بر مواردی 
که حنطه اندکی خلیط دارد. از همین باب باشد. 

ونیز بحثی که در «ما یصحّ السجود علیه» مثل آهک 
و گچ پخته و «ما لایصخ» مثل مأکول و ملبوس از 
روییدنی‌های زمین در فقه مطرح می‌شود در همین 
شیاق فراو بکیرفه به این بیان که فقبه ما عند العرف# را 
تحلیل کرده و به نتیجه‌ای مشخص می‌رسد. 


گفتار سوم: 
بررسیدخالتعدالت» در معنای«رشد» 


جمعی از فقهاء شیعه و نیز شافعیه از اهل سنت قائل 
به اعتبار «عدالت» در تتل معنای «رشد» شده‌اند. به 
عبارت بهتر عدالت. جزئی از معنای «رشد» است.بالطبع 
این گروه قائل به فقهی بودن این دو اصطلاح هستند. 
شیخ طوسی. در راس قائلین به نظریه «اعتبار عدالت 
در تحقق رشد») است. 

تذکار 

قبل از ورود به اصل بحث ذکر نکتة ذیل لازم به نظر 
می‌رسد: 

ممکن است گفته شود نسبت دادن نظر فوق به شیخ 
طوسی ناصواب است؛ 

بیان 

ایکا عازه ایقان فاشق را شتا کلدآد کی فا رخ 
او را «ذاآثر شرعی» نداند یعنی اموال چنین شخصی با 
ایناس رشد و رسیدن او به بلوغ به وی سپرده نمی‌شود. 


جواب 

بهترین راه حل. مراجعه به عبارت ایشان و تمشک 
انکتان بت نما ات کف شانیی یر زاس 
می‌شمارد. می‌باشد ظاهر عبارت این فقیه بزرگ آن 


۲ التنقیح فی شرح العروة الوثقی» ج 
۳ جامع المسائل ج ۱ ص ۱ 


۳ ص ۵. 


است که شرع مطهَر تعریف جدیدی (غیر از عرف) از 
فاسق رشید ارائه می‌کنده نه آنکه او را رشید می‌داند امّا 
بر آن اثر شرعی را مترب نمی‌کند. 
تعبیر ایشان به «حدّ» ظاهر در آن است که ایشان 
اتید زمر شرع ]قرف نی کل 
این احتمال که ایشان. از نظر عرف و لغت عدالت را 
می‌شود.۴ 
عبارت شیخ طوسی در «الخلاف» چنین است: 
و یکون رشیدا و حدّه آن یکون مصلحاً لماله 
عدلا فی دینه فاذا کان مصلحاً لماله غیر عدل 
فی دینه آو کان عدلا فی دینه غیر مصلح لماله 
فانه لا یدفع الیه ماله و به قال الشافعی.۳ 


ایشان در ادامٌ کلام خود می‌فرماید که ابوحنیفه 
عدالت را شرط نمی‌داند. و در مقام جواب به ابوحنیفه 
استدلال می‌کند که کسی که فاسق است موصوف به 
(غیْ» است و «غیْ» و «رشد» دو صفت متنافی هستند 
که «لابجوز اجتماعها؛ و اخبار زیادی بر این مدّعا قائم 
شده که فاسق سفیه است. بنا به این دو دلیل نمی‌توان» 
فاسق را - ولو اينکه «مصلح لماله» است - رشید قلمداد 
گرگ 

به تبع مرحوم شیخ طوسی. ابوالمکارم سید بن زهره"" 

و ابن ادرپبس حلی" و صهرشتی* و امین الاسلام 
طبرسی" و فاضل سبزواری هی به کرت هع 3 
علامه حلی " قائل به اعتبار این صفت در تحمّق معنای 
«رشد) به نحو جزء الموضوع شدهاند. 


۶ همانند برخی که طبق نقل مرحوم شیخ انصاری. بیع اکراهی 
را از اساس باطل دانستهاند و رضایت و اجازه لاحق را مصحح 
آن تلا فقس سانشان این اس که عرفا قارق یی گس 
با عقد. مقوّم معنای عقد است. بنابراین از مکرّه حین انشاء 
عقدی محقق نشده تا رضای لاحق آن را لازم کند. اما این مبنا 
ناصحیح است زیرا لازمه این سخن آنست که عقد فضولی نیز 
قابل تصحیح نباشد. چون حین انشاء عقد به مالک منسوب 
نیست و طبعا مقارنت رضا و عقد نیز نیست. کتاب المکاسب. 
ج ۳ ص ۳۲۹ 

۷/۵ الخلاف» ج ۳ ص ۲۸۳. 

7 غنية النزوع ص ۲۵۲ 

۷ السراثر الحاوی لتحریر الفتاوی» ج ۳ ص ۲۰5. 

۸ اصباح الشیعة ص ۰۲۹7 

۷/۹ الم تلف من المختلف بین انمة السلف» ج 5 ص‌ 1۹ 
۰ جامع الخلاف و الوفاق. ص ۳۰۹. 

۱ تذکرة الفقهاء. ج ۱۶ ص ۲۰۰ مختلف الشیعة. ج ۰ ص 
۳۹۸ 


در مقابل جمعی دیگر 
از فقهاء مانند بحبی بن 
سعید حلی" و شهید 
اوّل و ثانی" و جمال 
لش ابش فهان سل ۸ 
و عمده متأخرین مثل 
صاحب جواهر"" و 


جمع کثیری از فقهاء 
قائل به عدم اعتبار اين 
صفت در تحقق معنای 
(رشد) هستند. 

الببّه محمق اخین 
قول به عدم اعتبار را به 
مشهور و اکثر اهل علم 
سیت می‌دهد. ۲ 

و نیز جمال الدین ابن فهد حلی ادعاء می‌کند» اکثر 
فقهاء قائل به عدم اعتبار عدالت در رشد بوده‌اند." و 
میحقق حلی در اعتبار این صفت تردید دارد.** 


عمده دلیل قائلین به اعتبار 

روایات» شارب الخمر را سفیه شمرده است* 
و شرب خمر خصوصیت ندارد. بلکه هر فاسقی از 
نظر پیشوایان دین سفیه است و چون دو عنوان رشد 
و سفه دو صفت مانعهُ الجمع هستند قابل جمع در 
(فاسق) نیستتان ٩۱‏ 


استدلال قائّلین به عدم اعتبار 

در مقابل این نظر که مرحوم شیخ طوسی سر سلسلة 
آنها است. جمع کثیری از فقهاء هستند (که در صفحه 
قبل قسمتی از آنها را بر شمردیم) 


۲ الجامع للشرائع. ص ۳۵۹ 

۹4 المقتصر من شرح المختصر. ص‌ 13۹۵ 

۸۹ کفاية الاحکام. ج 4 ص‌ ۸۳ 

۷ همان. 

۸ المقتصر من شرح المختص ص 1۹۵. 

۰ الکافی؛ ج ۵ ص .۲۹٩‏ 

البته شهید ثانی صرفا به عنوان ناقل» دلیل آنها را می‌آورد. 


قائل به اعتبار «عدالت» در تحقق معنای «رشد» 
شده‌اند. به عبارت بهتر عدالت. جزئی از معنای 
«رشد» است.بالطبع این گروه قائل به فقهی بودن 

محقق تیوه ار ۱۳ و این دو اصطلاح هستنند. 
شیخ طوسی. در رأس قائلین به نظربه «اعتبار 
عدالت در تحقق رشد» است. 


استدلال سهید ثانی 
بر عدم اعتبار 


۱: مفهوم «رشد» عرفی 
است و به اصطلاح 
امروز از مفاهیم برون 
نوخ اشتا: عرف و 
لغت «رشد) را متقوّم به 
عدالت نمی‌داند. 

توضیح 

صخت حمل عنوان 
«رشد» بر مواردی که 
عدالت نیست و عدم 
عنوان از موارد مذکور 

(رشید) در مورد فاسقی است که متحرز از مغبون 
شدان در امور مالی است. بنابراین عدم دخحل (عدالت» 
در مفهوم «رشد» اثبات می‌شود. 
در فرض شک. برای نفی دخالت ملکه «عدالت» 
در معنای «رشد» به اطلاق قاعده «سلطنت»"* تمشک 
میکنیم و استنتاج می‌شود که «عدالت» در معنای 
اش ال تفه سین 
رواد اه ابتلاء» «نکرة مثبتة» است. بنابراین 
مفید عموم نیست. بلکه لازم نیست در جمیع شوژون 
زندگی رشید شمرده شود همین که در امور مالی 
صفت (مصلح لماله» را داشته باشد برای عدم 
محجوریت در اموالش کافی است. زیرا آن چه که 
مطمح نظر فقهاء است» رشد در شوون و امور مالی 
است. 
۴ کافر به خاطر کفرش محجور نیست. چگونه 
عدم حجر است. 
مسلمین از بین می‌رود. 
لو اعتبرت العدالة فی الرشد لم یقم للمسلمین 
سوق و لم ینتظم للعالم حال, لانْ الناس- لا 
النادر منهم- اما فاسق آو مجهول الحال و 


۲ مفاد «الناس مسلطون علی آموالهم» که اثبات سلطنت مالک 


۱ 


ی 
۹ شال اه 
1 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


2 
_ 


الجهل بالشرط 
قتضی الجهل 
او ۱۲ 


(سخن چهارم». 
خصوصا بر مبنایی که 
اات شت. وا قرط 
تست بدانیم 
ارآ که سوه ۶ 
مانع ‏ بدانیم- کاملا 
قابل توجیه است. زیرا 
عدالت به عنوان جزئی 
از مفهوم رشد باید 
احراز شود. 


دو مفهوم «رشد» و «سفه» از مفاهیم عرفی 
هستند. شرع مطهر نیز در این باب اصطلاح 
خاصی ندارد. 
«رشد» ملکة نفسانی است که دارندة آن قبل از 
انجام هر کار, عاقبت اندیشی و پرهیز از ه رگونه 
اقدام عجولانه و نابخردانه را مذ نظر دارد. 
کاری را بدون در نظر گرفتن عواقب آن مرتکب 
شدن و به عبارت دیگر در مقابل حادثه, عکس 
العمل عاقلانه نشان ندادن را سفه» و سفاهت» 
0 


در اموالشان ود کرد و 
بحث از اعتبار عدالت 
در رشد (تضییع عمر) 
بلکه می‌توان 
گفت عدم اعتبار از 
و در اسلام فت‌گو ان 


است» 


کرده‌اند به جواز (بیع 
لا صنام» و «التمر و 
لخمر» [چنین شخصم 


و «سخن سوم) ایشان 
از سوی «ابن قدامه»** 
نیز در جواب قائلین 
به اعتباره مطرح شده 
است» زیرا این مساله 
عیناً مورد بحث علماء 
عامه نیز هست. 

و «سخن دوم» ایشان در واقع جواب به آن دسته 
روایاتی است که فاسق را با الغاء خحصوصیت از 
شارب الخمر) سفیه می‌شمارد. 

به این بیان که «سفیه» از عناوین حیثی است. ممکن 
است فاسق در امور مالی سفیه نباشد و لکن در امور 
دینی سفیه شمرده می‌شود. و همین مقدار رشد - این 
که فقط در امور مالی رشید شمرده شود- کافی است 
که در «کتاب الخجر» فقه او را «رشید» بدانیم. 

و «سخن اوّل» ایشان این واقعیت را تداعی می‌کند 
که فقیه در تعیین معنای واژگانی که هرگز اجتهاد 
او دخلی در مشخص کردن معنای آن لفظ درون 
جمله ندارد. سزاوار نیست دخالت کند- بر خلاف 
مفاهیمی مثل «أرض). «دم» «استطاعت» و «ربح» که 
در صفحات قبل توضیح ان امد- و سخن صاحب 
جواهر دقیقا همین است. 

ملخص نظر صاحب جواهر (در رد نظریه 
شیخ طوسی) 

با امثال این مزخرفات. نمی‌توان مردم را از تصرف 
۳ مسالک الافهام. ج 4 ص ۱1۹ 

۶ المفنی» ج ۶ ص .0۵٩‏ 


توالش. وا عراق: کاد 

حرام در اختیار غیر 

قرار می‌دهد و معامله 

از هر دو سو یعنی هم 

بر بایع و هم بر مشتری 

حرام تکلیفی است و لکن 

این معامله صحیح است و متعاملان محجور از تصرف 

نیستند] بسیار عجیب و غریب می‌نماید که شیخ 

طوسی و سید بن زهره به «آَنْ شارب الخمر سفیه» 

ی کرفتالن: شرا که براع. عفن شاه لیس 

امثال این چیزها را مدرک حکم شرعی قرار دهد و 

بر اساس آن فتوا دهد. چون کاملاً واضح است این 

گونه ادله صلاحیت مدرک شدن برای حکم شرعی 
را نداند.** 


نظر اهل تستّن 

از میان ایشان شافعیه و «مالک بن انس» و «حسن 
بصری» و «ابن منذر» قائل به اعتبار«عدالت» در تحقق 
معنای «رشد» هستند."" «شوکانی» نیز از این دسته 
ات 

زک 

اژ پروشضی کلمات اهل ستت به دست می‌اید. که 
گویا عنوان «عدالت» در ادبیات ایشان رایج نیست 


۳-9 لمغن ج 4 ص .۵۵٩‏ 


بلکه «الصلاح فی الدین» جایگزین آن است. 

ماوردی شافعی. دارندگان مال را به 4 قسم تقسیم 

می کند: 

الف) مصلح لدینه و ماله. 

ب) مصلح لدینه, مفسد لماله. 

ج) مفسد لدینه و ماله. 

د) مفسد لدینه مصلح لماله. 

در حکم (الف) و (ج) شکی نیست. انچه مورد 

بحث است قسم (د) است در مورد آن چنین می‌نویسلد: 
۳ الحال الرابعة فهو آن یکون مصلحا فی 
ماله مفسدا فی دینه لفسقه و فجوره فقد 
اختلف اصخابنا فی وجوب الحجر علیه. 
فقال «ابوالعباس بن سریج» یجب الحجر 
علیه بفسقه بان کان مصلحا فی ماله لانه لما 
کان فساد الدین شرطاً فی استدامة الحجر کان 
شرطا فی ابتداء الحجر کالفساد فی المال. و 
قال «ابواسحاق المروزی» لا یجوز الحجر 
علیه |ٍذا کان مصلحا فی ماله لعدم التأثیر به و 
ق تیم کیب لخن کی اسفاند۱ 
علی الصفیر بافساد الدین و عدم ابتداء| 
علی الکبیر بافساد الدین بأن الصغیر قد ثبت 
الحجر علیه فلم یرتفع الا برشد کامل و الکبیر 
مرفوع الحجر فلم پثبت علیه الا بسفه کامل." 


لحجر 
یت ۳ 


ای ری 6 سارت که هرت ی ات 
فقیه شافعی نظریهُ مشخصی در مورد بحث ندارد و 
فقط به نقل دو قول مختلف اکتفا می‌کند. 
«ابوبکر کاشانی حنفی» تصریح می‌کند که عصمت 
نفس (یعنی اصلاح دین)» عصمت در مال را نیز به 
همراه می‌آورد. یعنی هر کس مصلح در دینش است 
مصلح اموالش نیز می‌باشد. عبارت وی چنین است: 
ان عصمة النفس تثبت مقصوده و عصمة 
اتیال کت ایهم مه ااشی ان النفین: 
اصل ی التصلق ی المال .خلق بذله: تفن 
استبقاء لها؛ فمتی ثبدت عصمه النفس ثشت 
عضمه المال ی ۶ 


وی تصریح می‌کند کسی که مصلح اموالش است. 


مصلح در دینش نیز شمرده می‌شود. 


۸. الحاوی الکبیر» ج 7 ص ۲۵۷ 
٩‏ بدائع الصنائم ج ۷ ص ۰۱۹ 


«المدونة الکبری» که جامع نظرات «مالک بن انس» 
است تصریح به اعتبار «اصلاح دین» در معنای رشد 
دارد و سفیه را کسی می‌شمارد که علاوه بر سفه 
عرفی. بطال در دینش باشد. 

السفیه الضعیف العقل فی مصلحة نفسه 
البطال فی دینه فهذا السفیه. ۲ 


تحقیق در مقام ۱ 

البّه نظر تحقیق, عدم اعتبار مفهوم «عدالت» در تحقق 
معنای «رشد» است. همان طور که در استدلال‌های 
روشن محمّق نجفی و شهید انی نظر حق بیان شد و 
مشهور متأخرین نیز با ایشان هم نظر هستند. 


دو مفهوم «رشد» و «سفه) از مفاهیم عرفی هستند. 
شرع مطهر نیز در این باب اصطلاح خاصی ندارد. 

«رشد» ملکهٌ نفسانی است که دارنده آن قبل از 
انجام هر کار عاقبت اندیشی و پرهیز از هرگونه اقدام 
عجولانه و نابخردانه را مذ نظر دارد. 

کاری را بدون در نظر گرفتن عواقب آن مرتکب 
شدن و به عبارت دیگر در مقابل حادثه» عکس العمل 
عافلانه نشان ندادن را «سفه» و «سفاهت» می‌نامند. 

و آنچه از بررسی کلمات در تعریف «سفیه» و نیز 
احکام مترتب بر سفه و سفاهت به دست می‌آید. آن 
است که سفیه در لغت و عرف و سخنان اکثر فقهاء و 
علاوه بر هم آنها؛ در قرآن و سنت به یک معناست 
و آن» چیزی جز «خفت عقل و سخافت رأی و سبک 
سری» نیست و به عبارت دیگر عدم به کارگیری عقل 
در جمیع شژون زندگی و مطابق آن عمل ننمودن. 

یعنی کسی که در جمیع شوژون زندگی متناسب 
با آنچه که باید باشد. تصمیم نگیرد «سفیه» نامیده 


می‌شود. 


الميامین سیّما بقية اللّه فی العالمین و عجل الّه فرجه 
الشریف 


۰ المدوّنة الکبری» ج ۳ ص ۲۵ 


۸۳ 


محمد جعفری 


سال اول درس خارج 


مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 


سال اول ‏ پیش‌شمارهٌ سوم-تابستان ۱۳۹۱ 
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سره پررکان 


5 در خطبه‌ای» 


در اواخر ماه شعبان پیامبر اکرم 
مطالب جالب توجهی را در مورد فضیلت و اهمیت ماه 
مبارک رمضان بیان فرمودند. این خطبه به خطبه شعبانیه 
معروف است. شیخ صدوق 1 این خطبه را در کتاب 
شریف عیون اخبار الرضا" 7 نقل کردهاند. چنانچه در 
امالی وی نیز آمده است". 

در انتهای سخنان پیامبر خاتم 0 حضرت 
امیرالممنین امام علی 7 از جا برخاسته و پرسیدند: با 
رسول الله؛ ما فضل الاعمال ی هذا الشهر؟ 


۲. المجلس العشرون. ص ۹۵. 


پیامبر ۰ در جواب فرمودند: با اباحسن؛ آفضل 
الاعمال ی هذا الشهر الورع عن ارم الله. 

با بررسی آیات و روایات چنین به نظر می‌رسد که نه 
تنها در این ماه مبارک» بلکه در تمامی ایام سودمندترین 


عمل. ترکا گناه و دوری جستن از معاصی اسیت: در 
کاتی ریت آمله اس 


عن یی عند اه 7 فال: فباّلجی ال عروَجل 
به‌موتی 7یَامُوتیمََقَرَب اون بل 


۳ کافی. جح ص‌‌ 5 


نیز از آن حضرت منقول است: 
علیکم بالورع فان لانال ماعند اه الا بالورع.؛ 

امام باقر 7 نیز چنین فرمودند: 
ان آشد العبادة الورع.* 

در عیون اخبار الرضا 4 
کب الصادق 7 ای بعض الناس 
آن بت بخ عملات حتی تقبض و آنت فی آفضل 
الاعمال فظّم ه حتّ ان لاتبذل نعماته فی 
تفه ری ٩‏ 


: ان ارت 


روایات زیادی با این مضمون در کتب معتبره آمده 

است که ذکر آنها فرصتی دیگر می‌طلبد. آنچه در این 
نوشته به دنبال آن هستیم» . تحلیل این ن مطلب است که 
چرا ورع و ترک گناهه بهترین و سودمندترین عمل 
شمرده شده است. 


بدین منظور ابتدا مقدمه‌ای ذکر می‌کنیم: 


یکی از مطالبی که در قرآن کریم بسیار تأکید و تکرار 
شده اين است که نایم تن عایلیتکمندک رآ 

این مضمون در آیات متعددی آمده است. "از جمله 
آنها این آیه شریفه است که البته با تعبیری متفاوت بیان 
شده است: (امعکروانیتر و اعمالکر )۹ 

بلکه بالاتر از این مطلب نیز مکرر بیان شده است: 

(من جاء بالَحستَة له عشر آمنالها من جاء باس لا 
ری الا تلا لبون )" 

به این مضمون نیز آیات متعددی آمده است. 

در سوره مبارکةٌ شوری آية ۲۳ آمده است: (مََیَفترفَ 
حسته ترد ها حسالٍِنَ له عُوژتکور ) 

نی ان اوق رام دحاو تن 


۶ کافی» ج ۲ ص ۷۱. 

۵ کافی» ج۲ ۰ ص ۷۷. 

٩ج‏ ۲ ص ل. 

۷ آل عمران ۰1۹6 

۸ کهف/ ۳۰ آل عمران/ ۱۷۱ توبه/ ۱۲۰ هود/ ۱۱۵ یوسف/ 
۰ یوسف/ ۵7 

۳۵/ محمد‎ ٩ 

۰ انعام/ ۱۹۰. 


۱ نمل/ ۰۸۹ قصص ۱ ۰۸۶ یونس/۲۱۰ ۰ توبه/ ۱۲۱. 


شکور بودن خود قرار داده است. 

اما در قرآن کریم به آیٌ دیگری برمی‌خوریم که در بدو 
نظر موجب شگفتی است: 

(وقیمنا ما تیلواین عحمل تا 4هباء مَتئورآ)" 

[و (در قیامت) به اعمال آنها روی می‌آوريم پس آنها 
را چون غبار پراکنده می‌سازیم.] 

قطعا مراد از اين اعمال اعمال نیک و حسن است» 
اعمالی که توقع اجر و پاداش از آنها می‌رود. بر این 
مطلب در احادیث متعددی تصریح شده است. 

در بدو نظر به ذهن می‌اید که ایات سابق الذکر با این 
آیه تنافی دارند اما تأمل در این آیه و روایاتی که حول آن 
وارد شده نه تنها این مشکل را حل می‌کند بلکه در آنچه 
مقصود اصلی این نوشته است نیز راهمگشاست. 

در روایتی از امام صادق 7 از اين آیه سژال شده 
است» حضرت در پاسخ فرمودند: 

ما وله انکانث آعتالمأَدیاضین این 


و کر کلنوا ذاعرَضَ مرا دوه" 


در بوانعی مشابه ین آملده است: 
عن ابی حمزة الثمالی عن ای جعفر 7: بعَتْ ال 
و انم كي با 
کن قاء مور ام لا اه هلو 
بصوئون و بصلون و لک نگاو 3 عزض فم 
شَي؛ُ 4 میا رام وه حدیث:* 


نیز در روایتی از رسول اکرم 6 نقل شده است: 
ان توا جیلونقو ام وم من امحتتات أمال 
یل اه هعشا ی عم ال انار 
ال سلمان صفیم لا رئول اه ل وم 
نکلوا یصلونَ و یصوفون و و دون وَفنة 


الیل و لکل وا عوض نم ي؛ ین 


ارام توا" علید. " 
۲. فرقان/ ۲۳. 


۳. لباسهای به شدت سفیدی که قبطیان مصری می‌پوشیدند. 
6 کافی» ج ۲ ص ۸۱ 

۵ تفسیر علی بن ابراهيم و فقه الرضا (به نقل از بحار 
الانوار ج ۱۰۱ ص ۲۹۵ و ج ۷ ص۱۷) 

1 الاخذ بسرعة. 

۷. مجموعة ورام ج۱» ص ٩۱‏ و ارشاد القلوب. ج۱» ص ۱۹۱ 


یا 
۱ 
2 
سس 
ٍِ 


اقب وها آ راما التفب 


۸۵ 


۰ 
> سال اول پیش‌شما 


۳7 


ره سوم - 


تابستان ۱۳۹۱ 


-‌ 
0 


در فقه الرضا 7 این روایت به عنوان مفشر یه ۲۳ 
سور فرقان" آمده است. البته انتهای حدیث این گونه 


انتتتا: 
1 ۳ یأخذون ول یالو." 


در رجال کشی نیز روایت جالبی ذکر شده است: 
عن عقارٍ لبط للملا في طريقي 
مه پل نم يصلي َلاع رأنث 
اعدا ی ما و دعا پذعاو ما را 
بثله. کَلتا آضبت تزث اهاز آخرفه ین 
آا عند یی عبر اه 7عالا اد دعَل ال 
نو عند ال 7 اشل: فلا 
یل آن ی بل ین |خوایهعق حون 
خرمیه و یال یاج ال لي نو 
عَبّد ال 7یا را قفت قل ازیا فا لا و 
هل نی تولث دات نی بتتض التارل ترآ 
تصای اوه وا نخان تا فا 
باه اعد دعا له قل ...این 
این وسقیمقه ول که ال وت 
ما علوامن عمل ناه هباء منوا 


مجلسی اوّل در روضة المتقین " بعد از ذکر روایاتی 
یت ای رب ی رو بو 
و یویده قوله تعالی: ( بل ال 4 من المتَفین )۲ 


ایض 


بث دادعا 


محصّل مطالب فوق این است که گناه جر اعمال نیک 
را ضایع می‌کند. چه زیباست روایتی از امام صادق 7 


در این رابطه که فرمود: 


ق نی تق رت 
5 ند له اه 
بی اقه باهذ ۲ و من قال ال 
۸ و قدمنا الی ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثورا. 
۱ 
۰ رجال کشی» ص ۱۵۱. 
۱ ج۱۲ ص ۷۵ 
۷ 


آکتر عرش ال له با رة نی تقل رل 
من فرش با ول هن جرا نيد کنیل 
لتعم و آصن لاک آن رسلو عها نان 
رما و تن اه وج ول (یا یا 
زین آمئوا آطیوا ال آطیفوا سول و لامبطلوا 
)۳ 


در آیةٌ دیگری نیز شبیه به این مضمون آمده است: 
و آمئوا لائبطاوا فانک باْسن والاذی کي 
بفقٌ ما رناء الّاس.. لایفدژون عل تن و ما َبوا... )۲۳ 
چنانچه گذشت این روایات اولا عدم تنافی را بین 
آیاتی چون (قْلاآضیم عمل‌عامل) و آیاتی نظیر (و 
قدمناالی‌ماعملوا... ) روشن می‌سازد و انیا اهمیت و 
علت آفضلیت ورع را در بین اعمال متذکر می‌شود. بیان 
عدم تنافی چنین است که این عذه. خود آجر اعمال نیک 
خود را به سبب گناه ضایع کرده‌اند چنانچه تعبیرایاکم 
ان ترسلوا» و«لاتبطلوا» بر آن دلالت دارد. به عبارت دیگر 
گناه مانع ترتب اثر متوقع از اعمال (یعنی ثواب و پاداش) 
است و پدید اورنده این مانع» خود فرد است. فلذا در 
غالب همان آیات نیز به این مطلب به گونه‌ای اشاره 
شده است: 
(َمَن یت یرفن الامضیغآ یی )۳ 
و صبر در روایات اینگونه تبیین شده است: 
ٍ جنفرٍ 7: لسن صَنرّان صَرٌ علی 
عم یل فش المتن ایخ تن 
۷ 


ی ح ی وا رن کت اه ند 


مر موه 


ما حَرم له عَرَوَ حَلَ َو الک ذکران ۴ 
اه رو للم وف ین لت دک 
له دما رمع كَ ‏ کون حاجز*" 


۳ محمد ‏ 6 ۳۳ 
۶ ثواب الاعمال» ص 
۵ بقره» ۲۱۶. 

7 یوسفه ۰. 

۷ الکافی ؛ ج۲ ؛ ص ٩۱‏ 
۸ کافی» ج۲. ص ۹۰. 


۱ و امالی صدوق» ص‌ ۲ 


و ظاهرا به همین علت است که حضرت امام 
صادق 7 فر موده‌اند: 
لاینال ما عند امه الا بالورع.۲۱ 
لام اجتاد لاورع فه." 
(که از جملة آن, اجتهاد در مسیر اجتهاد است) و 
همین مطلب را به مفضل گوشزد نمودند: 
عن مقضل ال کت عنهآني عبد اه 7 کر 
الاغتال ات آن اضف ععلي ال عه استلفر 
همقل ی ان قلیل العل موی مین 
تلع باتوی فل تکیت یو نکن بل 
وی قلَ تم فل اج بنیز طعا رن 
جیرائه و فوطین رخله" ادا تفع له الاب ین 
ارام دح فه نی ال بلا وی و کون 
لیس بنلن قارع اب ارام 
ْخل فید. ۲ 


از مطالبی که گذشت سوالی پدید می‌آید و آن این 
است که افرادی که گاهی دچار گناه می‌شوند اما گناه 
غادت. انشان تست ابا اعمال تیک ایتان نیو از سوق 
حداوند مهربان نادیده گرفته شده و پوج تلقی می‌گردد؟ 
دقت در مطالب گذشته و تأمل در آیات دیگر جوابی 
در اختیار می‌گذارد. در روایاتی که در تفسیر یه ۳۳ 
سورهة فرقان کل تاه عبارت چنین بود: (رممکاوا.. ) 
ظاهر اد ین است که این مطلب مربوط به کسانی است که 
تست باه «کتاهی سالاست: هتم 

در روایتی که از فقه الرضا 7 نقل شد به عدم مبالات 


نصریح ما6 استت ار 
دز سره چم ۳ 
(ویَجزي تس حسئوابالخشتی ۳ لاو 


الفواحش لا من وايغ مره )" 
در برخی تفاسیر این گونه آمده است: 


«لمم) هرگونه گناه را اعم از صغیره و کبیره شامل 


4 کافی» ج ۲ ص ۷۱ 

۱ کنایه از مهمان نوازی و تواضع و مهربانی نسبت به مهمان. 
۲ کافی» ج ۲ ص ۷۱ 

۳ آیات ۳۱ و ۳۲۲ 


می‌شود مشروط بر این که عادت تیه باشد و گاه گاه 
اتفاق بیفتد و انسان متذکر گردد و توبه کند. 
در حدیثی از امام صادق 7 در تفسیر این آبه آمده 

است: 
تین مین الا له نب یره" زان لغب 
و لك ول اقه و جل لالم وس عن 
ول اه رو جل لین یکی الم و 
اواج للم ال اواج ال والترق و 
الم لبلب فیستنیز عفر له من ۳۰ 


و نیز آن حضزت فرمودند: 
لام الب اذي یر الب بغد الب لس ین 
سلیقته اي من طبیعته. 
و ... 
برحی گفته‌اند مراد از لمم گناهان صغیره و نیز قصد 
گناه بدون انجام آن است. چنانچه معنای لغوی آن نیز 
همین معنا را می‌رساند." " لکن با توجه به این احادیث و 
نیز قرائنی که در آیه وجود دارد بطلان این قول روشن 
می‌شود. ظاهر استشنای استثناء متصل است مضافا بر این 
که در انتها آمده است: ان وا له ) این دو 
اصلی, احادیثی است که بیان شد. 
ِِ گناه آناز از وت 
روایات می‌توان آثار سوء بسیاری برای ارتکاب حرام 
برشمرد که آنها نیز - مانند آنچه ذکر شد- می‌تواند از 
علل آفضلیت ورع از محارم نسبت به سایر اعمال باشد. 
شاید بتوان گفت از بدترین م آثار گناه (غیر از آنچه گفته 


دارد و آنچه 


شل) این مواره سسکا 
انسان را به کفر می‌کشاند.۳ 
قبح معصیت را از بین می‌برد." 
انسان را به گناهان بیشتر می کشاند.۳ 


بهسرخ ای بش کل 

۵ کافی ج ۲ ص 14۲. 

۲ مفردات راغب 

۷ روم ۱۰ و مطففین؛ ۱۲ و شمس, ۱۱. 

۸ کافی» ج ۲ ص ۲۷۹. 

۹ آل عمران یه ۱۵۵. داستان عبرت‌انگیز برصیصا (عابد بنی 
اسرائیلی) نیز از این نمونه است؛ ر.ک. تفسیر منسوب به امام 
حسن عسکری و نیز تفسیر طبری ذیل آية ۱٩‏ از سورةٌ حشر و 


ما 
> اقب وها آ راما التفب 
3 


‌ 
۳ 


با 


سال اول ‏ پیٌ شماره سوم -تابستان ۱۳۹۱ 


‌- 
ت‌ 


لذت مناجات را از انسان می‌گیرد. * 

و آثار متعدد دیگری که در قرآن و روایات و ادعیه از 
جمله در دعای شریف کمیل به انها اشاره شده است. در 
ی کاشتن جنس اثار سنوی است که موب شمه کتاه 
به «ذنب» شده است. 

روشن است که ورع از محارم الهی. متوقف بر 
0 
ارتکاب می‌شود. فلذا در دعای منسوب به امام زمان طاشن 
می‌خوانيم: 

الم اززقا ی الاعة وب الصية و صنق 


ال و عرفان امه 


از مرحوم آیت الّه بهجت (قدس الّه سره) نقل شده 
که می‌فرمودند: یک نگاه تند که سبب ایذاء مومنی شود 
پا یک تبّسم به اهل معصیت که موجب تشویق او باشد. 
حرام است و باید از اینها نیز پرهیز شود. حتی نگاه تند 


نیز بحان ج۶ ص ۸1. 
۰ توبه» ۳ و ۶ و کافی» ج ۰ ص ۳ 


به فرزند رمک انا که برای نادب وذر ترضی جرد 
شرایطش باشد) نیز حرام است."" 

فوق‌العادة استاد الفقها. مرحوم شیخ انصاری را ذکر 
شیخ انصاری(قدس الّه سره) زمانی درس را تعطیل 
فیض محروم شده‌اند. ناراحت شده نزد میرزای شیرازی 
می‌روند و از ایشان می‌خواهند با شیخ صحبت کرده 
ایشان را برای شروع دوبارة درس راضی کند. 

میرزا خدمت شیخ می‌رسد و می‌گوید: الحمدلّه وجود 
کرده‌اید؟! 

شیخ می‌فرماید: نوشته‌های من به دست یکی از علما 
رسید. آنها را مطالعه کرده نقدهایی بر آن نوشته و برایم 
فرستاده است. من این نقدها را مطالعه کرده و دیدم آن 
اشکالات به هیچ وجه به حرف‌های من وارد نیست و اصلا 
۲ در کتابچه‌هایی که از سوی دفتر ایشان منتشر شد. آمده 


است. بخشی از این مطلب در کتاب «درمحضر بهجت»» ج ۲ 
ص ۷ نیز امده است. 


ارتباطی 
به بحثهای من ندارد. فکر 
کردم نکند آن ایرادهایی که ما به سابقین وارد می‌کنيم» 
ناحیةٌ ما در حق آنها ظلمی شده باشد و آنها هم نیستند 
که از خود دفاع کنند. من به قدری که طلبه‌ها در مباحث 
بیش از این می‌ترسم مسئول باشم. 
میرزا می‌گوید: بین شما و آن اقا فرق هست. آن اقا 
مطالب شما را مطالعه کرده و بر روی آن به تنهایی فکر 
کرده» اشکالی به نظرش آمده و برای شما فرستاده است. 
اما شما مدتها فکر می‌کنید و بعد اشکالات را در مجمع 
مجتهدین مطرح می‌کنید. سپس میرزا شاگردهای مجتهد 
شیخ را یک به یک اسم می‌برد و می‌گوید همه این 
مجتهدین مدافعین غایبین هستند. این افراد همه در 


فکرند که اگر اشکال شما نقطةٌ ضعفی داشته و بتوان 
یک جا هم شده از گذشتگان دفاع کرد دفاع خواهند 
کرد و اگر مطلبی تصویب شد تنها به نظر شما نیست؛ 
بلکه به تصویب تمام این مجتهدین رسیده است. 

شیخ می‌فرماید: بله این تفاوت هست. فردا برای درس 
می‌ایم ۱ ۱ 

حضرت ایت الّه شبیری(دامت برکاته الوافره) 
- چنانچه در کتاب جرعه‌ای از دریا منقول است- 
فرمودند: این مطلب را من برای آقای سبط نو شیخ 
انصاری». در قم نقل کردم. اشان: کشت من از پدرم 
شنیدم که شیخ وقتی اشکالات آن آقا را مطالعه می‌کند. 
می‌گرید. می‌گویند چرا گریه می‌کنید؟ این که ایشان به 
شما ایراد گرفته. مطلب مهمی نیست. می‌گوید: من برای 
یراد ایشان گریه نمی‌کنم ایرد باید بشود بلکه گرية من 
برای ایرادهای خود من به دیگران است که مبادا ظلمی 
در حق ایشان کرده باشم.*" 


۳ جرعه‌ای از دریاء ج ۰ ص ۱۳۵. 
۶ همان ص ۱۳۷. 


۳9 


الب ها اترا گنها الذتب 


‌- 
م 


کرارس 
۱۳۳۳[ 


ابوالقاسم‌عسکری 


۳ 


۱ 
رت «ِ<ِِ 
ِ ای ک 4 مملکجو که او ضت رها لا 


۱ هس +2 ودرا تایب کید کاجق ام شیر 
اس ۷ یی 2 چا بی. ۷ ۳ و 3 ور رح ی 
اب ماطا زک و و وانیم نمرون شور 
۱ وس اس بو 7 

ی ار ض ۳ 
۱ وگ نواعت ده شود ۳ 7 


لا (زد دییکونطهترا ملاح فاد وفتاستاررن عن 
تا رت اد 0 واودعتا 5 تعامج | 


ی اس اب وت 3 7 رز هاگ 1 سس 3 یت ث ۳ ۱ 


# 


۱ " ۱ 


معاونت پژوهشی مدرسة فقهی امام محمد باقر 7 در راستای ارتقاء 
رای را ی ی بل تراسا را 
رت اوها نموده است. آنچه در ادامه می‌خوانید. مختصری 
وس از مباحت مطرح شده در دومین رباص علمی درباره سحخه 
توسط استاد ارجمند. حجة الاسلام و المسلمین حاج سید محمد جواد 
شبیری (دامت بر کاته) در تاریخ ۳۵۱۳۸۱۱/۳۱ در مدرسه فقهی ارائه شده ات 


است. 

واژه نسخه‌شناسی ترکیبی از نسخه و شناسی است. مراد 
از نسخه. نسخه‌های مخطوط است نه چاپی. و ترکیب 
نسخه و شناسی مانند ترکیبات مشابه به معنای شناخت 
عالمانه و کارشناسانه از نسخه است. 

ما از زمانهای بسیار قدیم با نسخ خطی مواجه هستیم 
و فرهنگ مکتوب سابقةٌ بسیار دیرینه‌ای دارد. مقابله و 
عرض نسّخ بر یکدیگر و شناخت نسخة صحیح از سقیم 
و بحث‌های مشابه سابقة طولانی دارد امّا آن چه بیشتر مد 
نظر است بحث «نسخه‌شناسی» یعنی شناخت کارشناسانه 
به عنوان یک موضوع مستقل پژوهشی است. و توجه به 
تأثیری در مباحث مختلف علوم اسلامی از جمله فقه دارد. 

بحنهای مرتبط با نسخه‌شناسی از دغدغه‌هایی بوده است 
که من همیشه داشته‌ام و در غالب کتب و مقالات این بحث 
را دنبال کرده‌ام و به تناسب. بعضی از این بحنها را اشاره 
کرده‌ام. 

سر فصل‌های این بحث عبارتند از: 


اول: شیوه شناخت نسخه صحیح از سقیم 

کلیات این بحث را در مقاله‌ای با عنوان «تصحیح و 
راه‌کارهای آن» مطرح کرده‌ام که در مجلهٌ آیین پژوهش 
جاپ شده است. این بحث گسترده‌ای است و بعضی 
بحت‌های عام و بعضی بحث‌های اخحتصاصی دارد. به این 
معنا که ویژگی‌های کتب حدیثی و فقهی یک ویژگی‌های 
خاصی است که اگر بخواهيم نسخه صحیح از سقیم را 
بشناسیم باید با آن ویژگی‌ها آشنا باشیم. شناخت ضوابط 
و قواعد کلی شناخت نسخه و ضوابط و قواعدی که در 
حصوص کنب فقهی یا حدیشی حاکم است بسیار مهم 


است. 


و هگ ۳ ۰ و ه ه ۶ 
دوم: تأیر منبع شناسی در تشخیص نسخه صحیح 
بسیاری اوقات منابعی هستند که مطالبشان را از کتب 
دیگر اخذ کرده‌اند بدون این که تصریح به آن کنند. این 
منابع خود کمک کننده برای شناخت نسخه قبلی هستند. 
تا زمانی که نحوهٌ اخذ و اقتباس کتاب‌ها از یکدیگر را 


تفا از وهای کها کبقر به آن قرع ال سکاو 
شیخ طوسی) است.منبع اصلی بسیاری از مسائل «کتاب 
مبسوط) شیخ طوسی «کتب شافعی» است. توجّه به کتاب 
بسیاری از اوقات اغلاط یک نسخه با مراجعه به منبع اصلی 
بازشناسی‌می‌شود. 

از نمونه‌های دیگر رابطهٌ بعضی کتب ما از یکدیگر است. 
مثل اخذ و اقتباسهایی که شهید ثانی از کتب شهید اوّل یا 
آثار محقّق کرکی انجام داده است يا «ریاض» از شرح لمعه. 


9 ِ# ۹ ۳ موه ۳ 
سوم: نحوه انتقال میراث مکتوب و تاثبر طرق و 
مشیخه‌در آن 
یکی از مباحث مهم حدیثی و رجالی نحوة انتقال میرات 

مکتوب است که به تناسب در مباحثی که در توضیح و 

تغییر اسناد مطرح کرده‌ا به آن اشاراتی کرده‌ام. این مباحث 

در حل ز سخه دست نویس منتشر له انش 


جهارم: حایگاه «اصالذا لصحذ» در نسخه‌شناسی 
پاسخ سوالاتی مانند این که اصالة الصحة چیست؟ آیا 
اصل عملی است يا اماره؟ جایگاه جریان آن کجاست؟ ایا 
وجود دارد می‌توانیم به این که اصل صخت نسخه است 
حکم کنيم. اینها از مباحث مهمی است که تازمانی که منفح 


پنجم: شیوه احراز صحت نسخه مصادر مفقوده‌ای 

که علماء از آن نقل کرده‌اند 

مثلاشیخ طوسی در تهذیب از بعضی مصادر قدیمی مثل 
کتاب «علی بن حسن بن فضال» نقل کرده است. ما چگونه 
می‌توانیم احراز کنیم که نسخه‌ای که در اختیار شیخ طوسی 
بوده است نسخه مصخح و صحیحی بوده است؟ 

این بحت را به تناسب در اصول مطرح کرده‌ام و در 
بعضی یادداشت‌هايم آورده‌ام که این یادداشت‌ها در بین 
دوستانی که در بحث ماشرکت می‌کنند. منتشر شده است. 


ششم: بررسی صحت و سقم اصالة عدم الزيادة 
عند دوران الامر بین الز بادة والنقیصه 
اگر روایتی دو گونه نقل شود و یکی زیاده بر دیگری داشته 
باشد» آیا می‌توان قائل شد به این که روایت مشتمل بر 
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دادن 


قسمت زیادهٌ صحیح است و این زیاده در اصل بوده است 
و در روایت دیگر سقط رخ داده است؟ 

این بحث به تناسب ذیل حدیث «لاضرر) مطرح شده 
است. در نقل این حدیث اختلاف‌هایی وجود دارد. در 
بعضی الاضرر و لاضرار» و در برخی دیگر با اضافه قید 
افی الاسلام» و در بعضی نقلها به صورت «لاضرر و لاضرار 
علی مومن» نقل شده است. 

در مقايسة دو نقل اوّل» این مطرح شده است که آیا اصل 
وجود قید بوده است و در نقل دیگر سقط شده است یا 
چنین اصلی وجود ندارد؟ 

معمول کسانی که قاعده «لاضرر) را دنبال کرده‌اند به 
تناسب این بحث را نیز مطرح کرده‌اند و مطالب سودمندی 
در فرمایشاتشان وجود دارد مخصوصا در «تقریرات ایت 
له سیستانی» که بسیار پخته و خوب مطرح شده است. 


ابا قریا همه این بست‌ها به.حیل این که هبانی 


زین یو لین سس 
۷ 


ما ما عبت وعا لها سفاصل خ 
ی را از رتسا 
مه و 
مشمتیماه دض دمن 


و ی 


معا ین رک ولا سح 


و یواست 9 


ک ۲ 


ابزن ار ی 


رای ۷ 9 ی 
ی . وفنط سا 0 وید ۳ 


نا تا قمو اه ریا 
ی 
تیاو اور شا دماج اش خ یروا و 
زه وا متا ما رداص میا از خاع2 دسا اب رها ترک 
یمسا شا متا مدرد وافرعت | 


س دا زاس یمان رازم رل 
شم زا دض یت و مر یر 
| اب اکعلیتاق! ما 


۳۹ 


توعُل عالمانه در نسخ حطی کمتر وجود داشته است دارای 
کاستی‌هایی است. 


بحث اصلی» بحث «نقش نسخه‌شناسی در شناخت 

تعریف اجمالی نسخه‌شناسی را عرض کردم. در مورد 
تعریف «تحریف» می‌توانید به مقاله‌ای که در مورد «تحریف 
و تصحیف) نوشته‌ام و در «دانش نامه حهان اسلام» چاپب 
مقاله تعریفات مختلفی 

رخ 44ص ای حرف اه ری و۳ 
این دو را ذکر کرده ام. اجمالا تحریف» بعنی این که نسخه 
از شکلی که دارد به شکل دیگر تبدیل شود. 

ما از زمان‌های بسیار قدیم با بحث تحریفات مواجه بوده 
ایم و مصادر بسیار قدیمی این بحث را مطرح کرده‌اند که 
در مقاله تصحیف و تحریف به این مصادر اشاره کرده‌ام مثل 
کتاب حمزه اصفهانی با نام «التنبیه علی حدوت التصحیف» 
که متوفی ۲۷۱۰ هجری قمری می‌باشد و کتابهایی که به 
دنبال این کتاب در رد و تکمیل این کتاب نوشته شده است. 

در لابه لای کتب دیگر ما مباحث مربوط به تحریف 
مطرح شده اننتن: مناد 9 از مباحت جالب در مورد 


شده است مراجعه فرمایید. در این 


تحریف. مطالبی است که در مورد روایت من حَدَد او 
تابن ال نلام؛ در فقیه و تهذیب مطرح شده 
است. 

در فقیه جلد ۱ صفحه ۱۸۹ نقل شده است که این روایت 
را مرحوم صفار «جدّد» خوانده است و مرحوم سعد بن 
عبداله «حدّد» خوانده است» مرحوم احمد برقی «جدث 
یا جدّث» خوانده است و در تهذیب! اضافه می‌کند که 
مرحوم مفید «خدّد) خوانده است. این گونه تحریفات 
باعث می‌شود که یک روایت به گونه‌های مختلف خوانده 
و تفسیر شود و احکام مختلفی به یک روایت استناد داده 
شود. 

توجه به نسخ و سعی بر یافتن نسخ معتبر و مقایسه آنها 
داشته اند. مثلا در «رجال ابن داوود» در بساری از موارد 
آمده است که نسخه اصلی شیخ در رجال یا فهرست به چه 
شکلی است که این گزارشات نشان می‌دهد که سعی می 
کردند نسخه اصلی را به دست اورند. و نقلیات خودشان 
رااتقان ببخشند. 


اما اوّلین شخصی که به طور عالمانه به این بحث توخه 


. تهذیب الأحکام (تحقیق خرسان).ج .ص: 10۹ 


کرده است «صاحب معالم» است. ايشان در 
کتاب بسیار ارزشمند منتقی الجمان» یکی از 
نکاتی که مدّ نظر داشته‌اند این است که تحریفاتی 
که در احادیث رخ داده است را ان ففتا ان جچه در 
مطالب (صاحب معالم» بسیار مهم به نظر می‌رسد. کشف 
عواملی است که تحریف به واسطه آنها ایجاد می شده است. 
مات این که تا کر مي دهتن که خر پیت قنما روش 
«تعلیق سند» وجود داشته است و در مصادر 
مار بت آبزن نشکا تسه تایه و اخزکن 
اشتباهاتی شده است. 
به عنوان مثال در کافی سند اوّل به این 
شکل آمده است: 


عدة من اصحابنا عن احمد بن محمد عن ابن 


محبوت 


و «عدة من اصحابنا» از اوّل سند دوم به اعتماد سند اوّل» 
افتاده است. اما شیخ طوسی در تهذیب بسیاری از اوقات از 
این نکته غفلت کرده است و سند دوم را در تهذیب اورده 
است با تعبیر محمد بن یعقوب عن احمد بن محمد. در 
نتیجه «عدة من اصحابنا» که واسطه بوده. حذف شده است. 

توجه به این نکته برای نخستین بار از (صاحب معالم) 
بوده است. الببّه این ضابطه زیاد به بحث دقیق نسخه‌شناسی 
مربوط نیست. اما بعضی نکات دیگری را «صاحب معالم) 
مطرح کرده‌اند که نشان دهنده نگاه عالمانة ایشان به نسخ 
بوده است. 

ایشان نگاهشان به نسخه‌ها بسیار دقیق بوده است. مقدّمةٌ 
پا تسخهشاسی لذفت در سضه) است. کرارشهاق 
دقیقی از دقّت ایشان در نسخه‌شناسی وجود دارد. مثلاً در 
بعضی جاها" اشاره می‌کند که در بعضی نسخه‌های تهذیب 


۲. محمد بن الحسن باسناده عن الحسین بن سعید. عن حماد بن 
عیسی عن فضالة عن معاوية بن عمار قال: ریت آبا عبد ال 7 
حین افتتح الصلاة یرفع یدیه أسفل من وجهه قلیلا. قلت: هکذا 
صورة اسناد هذا الحدیث فی نسخ التهذیب. وهو مما وقع فیه 
الغلط بوضع کلمة (عن) فی موضع (واو) العطف کما نبهنا علیه 
اجمالا و ته تفصیلاه فان حماد بن عیسو و فضالة پرویان معا عن 
معاوية بن عمار و الحسین بن سعید یروی عنهما عنه. و ذلک 
وأظنه مما تدارکه بالاصلاح علی النحو الذی ذکرناه فی فوائد 
المقَدّم وذلک بوصل طرفی العین لیصیر واوا و هو مما لا یکاد 
یتفطن له لبعده عن الصورة المعهودة للوای و قد عرض لموضع 
الاصلاح هنا فی خط الشیخ محو قلیل قوی بسببه الاشتباه فلذلک 
توقفنا عن الجزم بالاصلاح کما اتفق لنا فی غیر هذا الموضع؛ اذ 
کان هناک سلیما من هذا العارض فحققناه بالتأمل. 
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وجود دارد که «عن» به «واو) 

تصحیف شده است.(در سابق «عن» شبیه «واو) 
نوشته می‌شده است. نون را به شکل گرد نمی‌نوشته‌اند 
بلکه به شکلی شبیه راء می‌نوشته‌اند.) ایشان تعبیر می‌کنند" 
که نسخه اصلی رامن دیده‌ام. مشخص است که ابتدا «عن) 
نوشته شده بوده است و بعد مرحوم شیخ خودشان برای 
تصحیح دو طرف حلقه عين را به یکدیگر چسبانده است 
و تبدیل به واو شده است. و جالب است که بعد می‌فرمایند 
که مقداری رنگ مرکب کم رنگ شده است و به خاطر 
این نمی دانم که واقعا تصحیح شده است يا نه و به چه 
نحو بوده است. یعنی در موارد دیگر که این کم رنگ شدن 
مرکب وجود نداشته مطمئن بودم که شیخ اصلاح کرده 
است امّا در اینجا واقعا نمی دانم. و یا در بعضی موارد 
ذکر می‌کند که تغییری که انجام گرفته است مرکبش غیر 
از مرکب است و گویا خحط آن نیز غیر از خط اصلی است. 
همه اینها نشان می‌دهد که ایشان نسخه را به چبه دقتی نگاه 


منتقی الجمان. ج ۲. ص ۵ 
مما تدارکه بالاصلاح علی النحو الذی ذکرناه فی فوائد المقدمة 
وذلک بوصل طرفی العین لیصیر واوا وهو مما لا یکاد یتفطن له 
لبعده عن الصورة المعهودة للوای وقد عرض لموضع الاصلاح 
هنا فی خط الشیخ محو قلیل قوی بسببه الاشتباه فلذلک توقفنا 
عن الجزم بالاصلاح کما اتفق لنا فی غیر هذا الموضع. اذ کان 
هناک سلیما من هذا العارض فحققناه بالتأمل. 

منتقی الجمان. ج ۲. ص ٩‏ 
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می کرده‌اند. 

یک بحثْ» «دقت در نسخه خوانی» است که مقلمةٌ 
نسخه‌شناسی است. اما بحث مهمتر این است که به صورت 
عالمانه به مقولهٌ تحریف در نسخ توبخه کرد. و علل آن را به 
دست اورد. مثلا یک مورد تحریف» تبدیل «واو) به «عن) 
نی پاش اما به ستت آوردن علت آن مهمفر است که تباز به 
کر قالیاه در مجموعه‌ای از اغلاط دارد. در همین مثال 
اتشان علخ هر ش‌وااین کر انم کنتن کهفر هر طیه 
یک راوی موجود است پس اگر بیشتر از یکی باشد خلاف 
متعارف است و انسان خیال می‌کند که اینجا هم به همان 
شکل متعارف است و اشتباه رخ می‌دهد. 

یا در مورد تصحیف «بن) به «عن» صاحب معالم در 
منتقی الجمان جلد۳ صفحه ۵۳ موردی* را مثال می‌زنند و 
می‌فرمایند که شیخ طوسی اوّلین باری که از «موسی بن 
قاسم» در جلد پنجم تهذیب نقل می‌کند سند به این گونه 


موسی بن قاسم عن معاویه بن وهب عن صفوان بن یحبی. 


بعد می‌فرمایند سند درست موسی بن قاسم بن معأویه بن 
وهب است. و بعد اشاره می‌کنند و می‌فرمایند که چون شیخ 
برای اوّلین بار از موسی بن قاسم نقل می‌کند مناسب است 
که اسم کامل موسی بن قاسم را ذکر کند اما چون معمول 
این است که در اسم‌ها تنها نام راوی و نام پدرش را نقل 
می‌کنند به همین دلیل در مواردی که به جای دو نام چهار 
نام ذکر شود طبیعی است که «بن» بتواند تحریف به «عن» 
شود تا تبدیل به متعارف شود. 

البّه همه این‌ها فروع قاعدةٌ کلی «تحریف نامأنوس به 
مأنوس» است به این بیان که ذهن انسان در هنگام نسخه 
رای تاش سکن کار اماتوسی چهما توس مخر کت کل 
به هر حال «صاحب معالم» در کتاب «منتقی الحمان» 
اصول اساسی عوامل تحریف را نشان داده است که به 


ولا ریب آنه غلط لأن معاوية بن وهب آقدم فی الطبقة من 
صفوان بن یحیی فروایته عنه غیر معقولة ولا یوجد نحوها فی 
شوم من طرق اخبارنا وفی نسخة عندی قديمة للاستبصار «موسی 
بن القاسم بن معاوية وهب ثم |ٍن بعض الواقفین علیها آلحق 
لعین لكلمة اين الاولی بصورة متميزة لم تتغیر بها الکلمة عما 
کانت علیه بخط کاتبهاء و ما ذاک الا لتوهم کون الصحة فی جهة 
لکثرة وعدم الممارسة آو لنوع من الغفلة. وهذا الحدیث اول ما 
آورده الشیخ فی الکتابین عن موسی بن القاسم وذلک مظنة لزيادة 
لبیان فی نسبه وحیث ان التیقظ لهذه الخصوصیات عزیز والشایع 
لغالب فی تسمية الرجال عدم التجاوز عن ذکر الاب وقع فی هذا 
التوهم فی آوائل النسخ وسری ذلک فی الاواخر وقد بینا آیضا فی 
ول الکتاب ان رعاية الطبقة یمن من رواية موسی بن القاسم عن 
جده معاوية بن وهب بغیر واسطة. 

منتقی الجمان. ج ۳ ص ۵۳ 


عنوان اولین کسی که به این مطلب توجه پیدا کرده. فوق 
العاتن نی 6 کنادهات: 

بعد از ایشان این بحث‌ها ادامه داشته است و دو سه نفر 
هستند که در بحث‌های مربوط به «تصحیف و تحریف) 
سار فعال یی عافتهاکد. 

مانند «میر داماد» در «الرواشح کنو وساله مستقلی 
که دارند و مهمتر از ایشان از علمای معاصر «مرحوم ایت 
له بروجردی» در تعلیقات ترتیب اسناد کافی و تهذیب 
و غیره دنبال کرده‌اند. و مرحوم آیت الّه شوشتری در 
«قاموس الرجال» و همچنین در فصل‌هایی از کتاب 
لاعبار زدیله: ات الهشییری زان درسواشی کذیر 
نسخه‌های کتب حدیثی زده‌اند مفصل این بحث را مطرح 
کرده‌اند به خصوص در دوجلسه از کتاب النکاح حلدع 
دویین. ۱۳۰ ۱۲۳ که ملع بستنم اعتضافین به «اضیالة 
عدم زيادة در دوران امر بین زیاده و نقیصه» احتصاص دارد. 
و نکتَهٌ مهمی که در آن‌جا متذکر شده‌اند این است که ما 
باید بفهمیم چه عواملی باعث بروز زیاده و سقط در نسخ 
می‌شود و بدون شناخت این عوامل نمی‌توان این اصل را 
ارزش گذاری و بررسی کرد و نمی‌توان گفت که همیشه 
درست است يا غلط. بلکه باید ببینیم که چه عواملی باعث 
می‌شود در یک نسخه زیاده يا نقیصه رخ دهد. 

یا بحث جمع بین انسخه صحیح و محرف؛ «ادراج 
حاشیه در متن) و مانند این ابحاث که هم در این جا و هم 
در جلد۷ کتاب النکاح درس شماره ۲۳۶ به این موضوع 
پرداخته اند. 

نکته‌ای که در اینجا می‌خواهم تأکید کنم این است که 
خود حضرت ایت الّه شبیری زنجانی در این باره که 
و مار ینز ها وس رس سر که 
به نسخ حطی مراجعه می کردم گاهی می دیدم که در سند 
اصلی عدة من اصحابنا عن احمد بن محمد امده است. 
و زیر عبارت «احمد بن محمد» نزدیک کلمه «محمد,؛ با 
خط ریزتری «بن عیسی» نوشته شده است. اوائل تصور می 
کردم که این بن عیسی سقط از متن بوده است و در اصل 
بوده است و چون سقط شده در حاشیه بین سطور نوشته 
شده است. بعد که دقت کردم دو نکته را متوجه شدم: 

اوّل این که خخط این لوشته‌ها کوبمکتر از حط متن است: 

دوم این که در موارد مخصوصی این اضافات نوشته شده 
است. مثلا در سند آمده است علی عن ابیه عن الحسن عن 
معاویه. زیر علی نوشته شده بود بن ابراهیم. زیر حسن؛ 
بن محبوب نوشته شده بود و زیر معاویه. بن وهب نوشته 
شده بود. و این اضافات در همه جا نیست بلکه جنبه‌های 
تفسیری دارد و توضیح بر عبارت متن است. و بعد متوجه 


شدم که این حاشیه‌هایی است که بین سطور نوشته شده 
است که در قدیم این شیوه حاشیه‌نویسی رواج داشته است. 

این الگوی تحریفات با توجّه به چند نکته کشف می‌شود. 

اّل: دقت در این که در نسخه اصلی به چه شکلی وارد 
شده است. 

دوم: دیدن موارد مشابه و کنار هم قرار دادن آنها و نتیجه 
گیری از آنها. 

ماجرایی را حضرت ایت الّه شبیری زنجانی نقل 
می‌فرمودند که عبارتی در «عروة» در کتاب الحج وجود 
دارد که دو مساله پشت سر هم به شکلی آمده است که 
پتخشین ی ماود آن دجار اشکال شده‌اند؛ در یک جا قید 
«فی الحح الواجب» نیاز نیست و ایشان آورده‌اند و در جایی 
این قید نیاز است و نیاورده اند. حضرت ایت اللّه شبیری 
زنجانی نقل می فرمودند که کسی از درس مرحوم آیت ال 
حکیم نقل می کرد که ایشان در این جا به اشکال برخوردند 
که جرا «صاحب عروه» این مطلب را به این صورت اورده 
است. یکی از شاگردان تذکر می‌دهد که مرحوم آیت الّه 
بروجردی اشاره نموده‌اند که قید «فی الحج الواجب» د 
مساله قبل مربوط به مساله بعد است و عدم وجود این قید 
در مساله بعد مربوط به مساله قبل است. مرحوم ایت اله 
حکیم این را پذیرفتند و منشا این تحریف را این گونه بیان 
کردند که «فی لحم الواجب» در ابتدا از متن ساقط شده 
بوده است و اششاها کو یی له بعدی وارد شده است در 
حالی که باید در مسأله قبلی وارد می‌شده است و موضع 
ساقط اشتباه تشخیص داده شده است. و بعد که نسخه 
اصلی «متن عروه» به خط مرحوم سید را دیده بودند متوخه 
شده بودند که همین گونه است و این عبارت در حاشیه 
بوده است و علامت حاشیه نخورده است. و این حاشیه 
جایی نوشته شده است که به مسأله دوم نزدیکتر از مسأله 
اول است به طری که کر کنتی ها به‌هساله ققهی آن 
فسیاط تباشك چه طون طییی این کرفه انیت کج ماه 
دوم وارد می‌کند. 

این نگاه به نسخه یک نگاه عالمانه است و کسی مثل 
مرحوم آیت الّه بروجردی که با مقوله نسخه آشنا است 
این مطلب را متوجّه می‌شود. مرحوم آیت اله حکیم هم 
اگر چه اصل تنبه مطلب را متوجَه نمی‌شوند چون به مقدار 
مرحوم بروجردی اشنایی با نسخه ندارند اما به هر حال با 
مقولهٌ نسخه‌شناسی اشنا هستند و به محض تذکن اذعان به 
آن می‌کنند و دلیل آن را بیان می‌کنند. 

بحث‌های مختلفی که در قواعد تصحیفات و تحریفات 
در لابه لای کتابهای علماء مطرح شده متأشفانه به صورت 
مستقل چاپ نشده است. که من سعی کردم در مقالة 


تصحیف و تحریف فرمایشات علماء را به یک نظم و 
انسجامی‌برسانم. 

این جلسه را در واقع باید یک جلس مقدماتی تلقّی کرد 
و برای کار جدّی باید جلسات کارگاهی قرار داد و دوستان 

کسانی که می‌خواهند کار جدّی روی این مباحث انجام 
دهند به مقالة (تحریف و تصحیف» که در «دانش نامه جهان 
اسلام» نگاشته شده است مراجعه کنند. 

البته این بحت بشیار کست ده است هو در این ۰ مقاله فقط 
«فهرست و سر فصل) ارائه شده است. من در این مقاله 
سعی کرده‌ام آدرس‌هایی که منابع این بحث در آن‌ها وجود 
استفاده قرار بگیرد ارجاعی است به مجموعد عظیمی از 
منابع پراکنده‌ای که در بحث تحریف و تصحیف. علمای 
شیعه و سنی به این مطلب پرداخته‌اند. 


همچنین در لابه لای بحث (توضیح الاسناد» که از دست 
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نوشته‌هایم تنها این کتاب چاپ شده است» مثالهای بسیار 
متنوع و مختلفی در مورد تحریفات و تصحیفات می‌یابید 
که سعی کرده‌ام در خیلی موارد روند تحریف را ذکر کنم. 
گاهی تحریف روند چند مرحله‌ای دارد و یکباره صورت 
نگرفته است. 

یک نکتهٌ دیگر این که الان بسیاری از تحریفات برای ما 
نامأنوس است. امّا اگر کسی با نسخه‌های خحطی کار کند و 
آشنا باشد آنها را بهتر متوجّه می‌شود. یکی از عوامل مهم 
تحریف. «شباهت خطوط» است در حالی که خط و شیوة 
نگارش در طول زمان تغییر کرده است. در نتیجه اگر ما با 
نسخه‌ها آشنا نباشیم نمی‌توانیم اصلاً احتمال این تحریفات 
را بدهیم. مثلا این که «عمر) و «عثمان) در نوشته‌های حطی 
بسیار شبیه به هم هستند در ابتدا عجیب به نظر می‌رسد اما 
با مراجعه به نسخ خطی می‌بینیم که عجیب نیست. 

من به خصوصن در بعضین توفگه‌هايم سعي کرذهم 
بعضی تصحیفات که در نگاه نخستین خیلی غریب بوده 
است را توضیح دهم. اگر در نرم افزار «جامع فقه» یا «جامع 
الاحادیث» که کتاب (توضیح الاسناد» وجود دارد کلمه 
(الخطوط القریبه» را جستجو کنید مواردی پیدا می کنید 
که بعضی حواشی کافی چاپ دارالحدیث است که بیتشر 
از تعلیقات من گرفته شده است و آقای حسینی زحمت 
این تعلیقات را کشیده‌اند و بعضی هم در «توضیح الاسناد) 
است که نمونه‌هایی از تفاوت‌های حطوط قدیمی با حطوط 
جدید بررسی شده است. 

یک روش غير مستقیم برای شناخت تحریف. مراجعه 
به کتانهایی است که گوازش غویی از نسته‌های حطین 
دارند مثل کافی چاپ درالحدیث. که با توجّه به اعتلاف 
نسخه‌هایی که نقل شده است می‌توان موارد خوبی را به 
تما ]دق 

یک نکن مهمی که برای شناخت انسخه صحیح)» و جود 
دارده شناخت «حرکت تصحیف» است. تصحیف یعنی 
«تبدیل یک عبارت به یک عبارت غلط دیگر» که گاهی این 
حرکت در چند مرحله است.در نتیجه برای رسیدن به کلمة 
اصلی باید همین مسیر را بر گشت. 

من سعی کرده‌ام در این مدّتی که کار کرده‌ام الگوسازی 
کنم و قواعد عامی را ایجاد کنم و برای هر کدام از اینها زیر 
شاخه‌هایی قرار دهم تا مجموعه تحریف و تصحیف تحت 
قوانینی قرار گیرد. البّه ممکن است کسانی بتوانند شیوه‌های 
جدیدی کشف کنند بنابراین جای کار دارد. علاوه بر این که 
تطبیقات این موارد هم مهم است و وابسته به این است که با 
این قواعد آشنا باشیم و نحوة این نقل و انتقالات را بدانیم. 

دوستان برای کار پیرامون این مطالب به مقاله‌ای که در 


مورد تحریف و تصحیف نوشته شده است که بعضی از 
منابع این مقاله را ذکر می کنم مراجعه کنند. 

کتاب‌هایی مانند «منتقی الجمان» و آثار مرحوم شوشتری 
مانند کتاب «الاخبار الدخیله» و «قاموس الرجال و النجعه در 
شرح لمعه». البته کتاب «بهج الصباغةٌ» ایشان در شرح نهج 
لبلاغه را مراجعه نکردم اما علی القاعده باید نکات قابل 
استفاده زیادی داشته باشد. 

نکته‌ای که در مورد فرمایشات مرحوم شوشتری باید 
عرض کنم این است که ایشان دایر؛ تحریف را بسیار 
گسترده قرار داده‌اند و بسیاری از تحریفاتی که ایشان ادْعا 
کرده است يا دلیل بر آن نداریم و یا دلیل بر عدم تحریف 
داریم و مراد من از ارجاع به آثار «محقّق شوشتری) این 
نیست که بر همه برداشتهای ایشان صحه بگذارم. 

زمانی به تناسب این که ایشان ادْعا کرده بودند که در 
رجال کشی تحریفات زیادی رخ داده است. نصف یک 
جلد «قاموس الرجال» را از این زاویه نگاه کردم که هر 
موردی که ایشان تحریفی از کشی نقل می‌کند مراجعه کنم. 
نتیجه این شد. که حدود بیست درصد از موارد حيّ با 
ایشان بود و بعضی از این بیست درصد فوق العاده بود که 
اگر ایشان متوجّه نمی‌شد کسی دیگر هم متوجه نمی‌شد. 
حدود پنجاه درصد هم بی دلیل بود و سی درصد مظنون 
بود. یعنی اگر چه دلیل قطعی نداشت امّا به صخت مطلب 
ایشان ظنّ حاصل می‌شد. 

منبع دیگر «معجم رجال مرحوم آیت الّه خویی» است؛ 
در قسمتی که اختلاف «کتب و اختلاف نسخ) زا کر 
ی کقالد 

یک نکتهٌ مهم این است که در تحریفات به صورت 
تجریدی می گوییم «دو کلمه که به هم مشابه هستند به هم 
تبدیل می‌شوند» اما مهم این است که خارجا این را پیدا 
کنیم. امتیاز «معجم رجال» این است که اختلاف نسخه را که 
غلط است می‌توانیم موارد تحریف را پیدا کنیم. 

همچنین حواشی مرحوم ایت الّه بروجردی بر «ترتیب 
سانید کافی و تهذیب» قابل استفاده است و کتاب اتوضیح 
لاسناد». در حواشی آیت الّه زنجانی در اين مورد نکات 
زیادی وجود دارد که متأسفانه بسیاری از آنها چاپ نشده 
ست. الببّه در کتاب جرعه‌ای از دریا در جلد دوم حواشی 


یشان بر رجال برقی چاپ شده است که نکات مربوط به 
بحث تصحیفات و تحریفات زیاد پیدا می‌شود. 


| ۱ ۱ ‌ 
ستاد سیلمدمهدی مریاقری 
استاد سید محمد مهدی میرباقری در سال ۱۳۶۰ در شهر قم متولد 
شد. ایشان دروس متعدد حوزوی را از محضر بزرگان و اساتید 
مبرّز حوزه علمیه قم فرا گرفتند. از مهم‌ترین اساتید ایشان در 
فقه و اصول حضرات ایات جواد تبریزی. وحید خراسانی؛ 
زنجانی و سبحانی و در منطق و فلسفه حضرات آیات حسن 
زاده آملی. جوادی آملی و مصباح یزدی را می‌توان نام برد. 
ایشان در حال حاضر همراه با مسئولیت دفتر فرهنگستان علوم 
اسلامی.به تدریس درس خارج اصول در حوزه‌وانجام‌پژوهش‌های 
بنیادین در منطق. فلسفه, روش علوم و معارف اسلامی اشتغال دارند. 
افزون بر فعالیت‌های اد شده نامبرده نشست‌ها و سخنرانی‌های 
علمی متعددی درزمینه‌های روش شناسی. فلسفه فلسفه علوم.غرب 
را ده 
اجتماعی در مجامع حوزوی‌ودانشگاهی‌داشته‌اند. 
این‌نشست درراستای سلسله‌نشست‌های 
علمی مدرسه فقهی امام باقر 7 و 
با موضوع حسن و قبح و جایگاه 
آن در علم اصول برگزار شده است. 


مبانی کلامی‌حسن وقبح ونقش 
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پیسینه بحت حس و قبح 

بحثی که تقدیم می‌شود «مبانی کلامی حسن و قبح» 
و تأثیر آن در «علم اصول» است. عنایت دارید که 
مباحث حسن و قبح اخلاقی. بلکه به صورت اعيٌ 
مباحث حسن و قبح در باب افعال در جای جای 
علم کلام مورد بحث قرار می‌گیرد. ابتدا «در ضرورت 
علم کلام) و در بحت «خداشناسی» بحت می‌کنند 
که پایگاه این ضرورت. حسن شکر منعم است و به 
تناسب بحث از حسن و قبح عقلی می‌شود تا آنجا که 
بحث از افعال و صفات فعل الهی می‌شود و بحث از 
«عدالت حضرت حق» که عمده‌ترین مباحث حسن و 
قبح در علم کلام است. در آن جا بحث می‌شود که «آیا 
افعال ارادی. با صرف نظر از تشریع و امر و نهی الهی 
دارای حسن و قبح می‌باشد؟ یا این که پایگاه حسن و 
قبح به اوامر و نواهی الهی برمی گردد؟» در اين بحث 
نظرات متفاوتی وجود دارد. به خصوص بین معتزله و 
اشاعره نزاع جذی وجود دارد. معتزله قائل به حسن 
حضرت حق بر طبق آن چه عدل است رفتار می‌کند 
گرچه مجبور نیست امّا به اقتضاء حکمت عادل است. 
جایگاه دوم این بحث در «فلسفه اخلاق» است که از 
این علم بحث از «معنای حسن و قبح) انستم. نا 
محکی این قضایا «یک واقعیت خارجی» است و این 
قضیه گزاره‌ای ناظر به یک واقع است یا این قضایا 
«اعتباری» هستند. اگر اعتباری هستند به چه معناست؟ 
آیا به تعبیر علامه طباطبایی 1 از نوع اعتبارات بعد 
الاجتماع مانند ملکیت و امثال آن است يا سنخ دیگری 
شده که در دوره اخیر بسیار جدی‌تر شده ابست: 

از جمله مواقفی که در بحث «حسن و قبح» گفتگو 
شده است در بحث «اصول» است که در مواقف 
مختلفی به صورت پراکنده» این بحث مطرح شده 
است و شاید بتوان گفت در بین متاخرین اوّلین 
کسی که تلاش کرده است این بحث را تنقیح کند و 
جایگاه مباحث عقلی را به صورت ممتازی در تبویب 
و تنظیم مباحث اصولی مشخص کنند. «مرحوم محقق 
اصفهانی [» هستند. ایشان در رساله اصولی ناتمامشان 
معروف خود قرار دادند که عبارت است از: مباحت 


لفظی ملازمات عقلیّه و بحث حجج و تعارض ادله. 
بحث مباحث عقلی را هم به مستفلات عفلیّه و غیر 
تیانج خفاته بر گروازدنی. بعل اد ایشان بت 
به تبع ایشان این بحث را به طور جدی‌تری در علم 


ضرور ت بحث «حس و قبح»در علم اصول 
حسن و قبح عقلی در علم اصول» طریقی برای 
رسیدن به حکم شرعی 

در «علم اصول» وقتی بحث از «حسن و قبح عقلی» 
یشوه یلک به ایم .علخ است که از انم طری نت 
یک منبع دستیابی به احکام شرعی برسیم. به عبارت 
دیگر به دنبال این هستیم که آیا می‌توان راهی پیش 
روی فقه گشود که بدون اتکاء به گزاره‌های شرعی و 
فقط با تکیه با مدرکات عقلی به حکم شارع راه پیدا 
وه 

راهی که در این مسیر طی شده است. مبتنی بر دو 
مقَدّمة اوّل 

این که عقل یک سری مدرکاتی در باب افعال دارد 
که این مدرکات متوقف بر گزاره‌های دینی دیستند 
بلکه عقل مستقل از شرع این گزاره‌ها را درک می‌کند. 
البته در مصداق, آن اختلاف شده است اما ان مقداری 
که مشهور به عنوان گزاره‌های قطعی عقل عملی در 
باب حسن و قبح پذیرفته‌اند گزاره (حسن عدل و 
قبح ظلم» است. به هر حال در مستقلات عقلیّه بحث 
از این است که عقل عملی انسان مستقل از شرع 
گزاره‌هایی را درک می‌کند و لااقل حسن و قبح پاره‌ای 
مقَدّم دوم 

وقتی به مقدمةٌ اوّل. قاعدهٌ ملازمه ضمیمه می‌شود 
که «کلما حکم به العقل» حکم به الشرع» نتیجه این 
می‌شود که شارع در باب حسنء حکم به وجوب و در 
باب قبح. حکم به حرمت دارد. 

است که آیا می‌توان به آسانی این بنا را گذاشت و باب 
ورود عقل مستقل را به آثبات احکام شرعیه گشود؟ 
اگر چه بحث از ملازمهٌ حکم عقل یک بحث دیرپایی 
در علم اصول است ولی من با تتبّعی که در کلام فقهاء 
داشته‌ام - الب ادعا نمی‌کنم که تتبع کاملی بوده است- 


تقریباً مصداقی برای آن پیدا نکردم که فقهاء به استناد 
عقل مستقل. حکم شرعی ثابت کرده باشند.! 

محقّق اصفهانی 1 هم که اين باب را باز و تنقیح 
مجلد می کند کاربردی که برای ان تمس می که 
بیشتر در باب «حسن عدل و قبح ظلم» است. ژیرا 
حسن و قبح را به سه دسته تقسیم می‌کنند: 

0 

۲ افتضای 

۴ لااقتضائی. 

طبیعتاً عقل فقط مصادیق «حسن و قبح ذاتی» را 
می‌تواند مستقلا درک کند اما در مورد «حسن و قبح 
فا را مس ات لا سای ورد کت 
که مانع تأثیر این اقتضاء شود و ما محیط به ان موانع 
نيستیم کاربرد اين قاعده را خدشه‌دار می‌کند. 

در «غیر مستقلات عقلیّه» هم که اساسا بحث از 
احکام عقل عملی نیست بلکه بحث از ملازمة ثبوتی 
عقلی بین دو حکم شارع است مثل بحث از ملازمة 


وجوب مقذمه و وجوب ذی‌المقذمه یا ملازمة بٍ بین امر 


۱. برخی فقهاء بر این نکته تصریح کرده‌اند که موردی پیدا 
تمی کین که ند کی از اجام ری با دا 
وجود دلیل عقلی باشد. آیت الّه خویی در پاسخ این پرسش 
که آیا تاکنون در خصوص مسأله‌ای تنها به دلیل عقلی اعتماد 
داشته‌اید. فرموده‌اند: 

«بدون شک احکام شرعی بر طبق مصالح و مفاسند واقعی» جعل 
شده است و اموری گزاف و بی‌حساب نمی‌باشند جز ان که 
عقل‌های قاصر ما نمی‌تواند هم آن مصالح و مفاسد واقعی 
را شناسایی کند فو ان دین ال لایصناب بال#هویدین جهت 
لازم است که ما به اد شرعی سمعی اعم از کتانگ نت 
متعبّد باشیم. لبته گاه عقل بشر امور ضروری واضحی را درک 
می‌کند که در آن هیچ شک و شبهه‌ای نیست. مثل حسن «عدل 
و احسان» و قبح «ظلم و عدوان. ولی ظاهر ان است که هرچه 
از این قبیل باشد. شاهد و مویدی از ادلٌ سمعی درباره آن وارد 
شده است. 

احکام عقلی دیگری نیز وجود دارد که در برخی مبانی اصولی 
و قواعد کلی استنباط در ابوابی از علم اصول مانند باب اجتماع 
امر و نهی به کار می‌آید. ولی این احکام عقلی نیز در نهایت 
ی ی ی ی ی ی ۱ 
یی بار می گرادد. ی ی ی سر 
لسید ابواتقاسم الخوئی» مسأله 4 ص ۵) 

شهند ابتا ال صدر نیز در مقدمةٌ کتاب فتوایی خویش 
فرموده‌اند: «اما دلیل عقلی که مجتهدین و محدئین در جواز 
عم بنان اعقلاف کردمانل نرد ما کرچه عم بان خایر است؛ 
ولی ما حتی یک حکم شرعی پیدا نمی‌کنيم که اثبات آن متوقف 
بر دلیل عقلی باشد. بلکه هر آن چه به دلیل عقلی ثابت شود. 
حتما به کتاب و سنت نیز ثابت خواهد بود.» (الفتاوی الواضحه. 
ص ۱۱۱. به نقل از رضا اسلامی, مدخل علم فقه. ص ۷۱) 


به شیء و نهی از ضلٌ و يا ملازمةٌ بین نهی از شیء و 
فساد آن در معاملات و عبادات. 

پنابراین عمدة بحث در علم اصول در باب «مستقلات 
عقلیّه) است که اگر چه بزرگان در علم اصول بنای 
۳ گذاشته‌اند امّا کر یی ترتع ود ۶ در 
در دهای له داسه ات و ماد اصلا زدبایی 
در گنود کف مستقلً به جای تمشک به 
مس ۱۱۱ ۱ اشد. بله تنها در مورد 
کلیاتی مانند «حسن عدل و قبح ظلم» که حسن و قبح 
آنها ذاتی 
است که عقل مستقل از شرع حکم را می‌فهمد. 

اما اگر باب این بحث گشوده شد. آرام آرام زمينة 
گسترش این بحث فراهم می‌شود؛ همان طور که در 
زمان خیر دیده می‌شود که بعضی از محفقین به دنبال 
بسط این مسأله به عناوین مدرک عقلی هستند. از این 
جمله. بحث «مصلحت» و «عدالت» است که از طریق 
به کارگیری قاعدهُ ملازمه قصد دارند به نیازهای روز 
پاسخ دهند و مشکل مباحث «فقه اداره» را حل کنند. 
نظریه« و کالت‌حکیم»به‌جای«ولابت‌فقبه»؛نتیجة 


توسعه در کار وت 
گضیی از محتفین مدایسان این است ک ۱09 
۳ عقل عملی است. یکی از بارزترین نمونه‌هایی 
که این "و9ویکر را دنبال کرده ات کاب (ععمت 
و حکومت» از مرحوم «دکتر حاثری» است. ایشان در 
این کتاب «وکالت حکیم» را جایگزین «ولایت فقیه» 
می‌کنند و اْعا می‌کنند که ادار عکومت 03۳۳۳ 
«وکالت حکیم و فیلسوف» عملی است و معتقدند 
ما ی هه سا ها ۱ ۳ 
اداره جامعه شود که طریق ثرا نیز وکالت از 
آحاد جامعه می‌دانند. 


است و واسطه در عروضص ندارد ادّعا شده 


ایشان بحث خود را از «معرفت شناسی» آغاز 
می‌کنند به این بیان که ما دو دسته گزاره داریم. «استی 
و هستی مقدورا. بحث حکمت عملی و دانش‌های 
عملی است و «هستی و استی غیر مقدور». بحث 
مباحت «معرفت شناسی». بنیان صخت معرفت‌های 
عملی و نظری را به «ضرورت منطقی و تجربی» 
برمی گردانند که در نتیجه هیچ نیازی به تأیید وحی 


مبانیکا 
کت 


می‌حسن وقبح 


ونقلٌ ۲ 


ن درعلم اصول 


و 
.۳ 


را مستغنی از وحی می‌دانند و می‌گویند لزومی ندارد 
فیلسوف برای صحخت گزاره‌های خود از وحی تأیید 
بیاورد. بلکه کافی است که از بداهت‌های عقل نظری 
شروع کند و با شیوة منطقی صحیح, به یک دستگاه 
نظری کاملا متقن دست یابد. در حوزه علوم عملی نیز 
همین گونه است. یعنی همان طور که «عقل تجریدی 
و تجربی» پایگاه صخت فلسفه و دانش‌های تجربی 
است. در حوزه عملی هم «عقل عملی» پایگاه صخت 
گزاره‌های عملی است. ایشان از همین منظر بنیان 
معرفت شناسانهٌ استغناءه حکمت حکومتی از وحی را 
می‌گذارند و می‌گویند همان طوری که ما در فلسفة 
نظری که پایگاه شکل دادن تحلیل نظری ما از جهان 
است به صورت مستقل از وحی می‌توانیم عمل کنیم و 
این استقلال به رسمیّت شناخته شده است. در حوزه 
عمل هم همین گونه است. 
سپس ضمائمی از بنیان‌های «جامعه شناختی» و 
مفروضاتی از «فلسفة حقوق» به آن 
اضافه می‌کنند و در نهایت 
نتیجه می‌گیرند که 
دانش‌های عملی 
خود انسان 
تِ اعمٌ از 


دانش‌های حوزه حکمت و فلسفه عملی و دانش‌های 
تجربی - پشتوانةٌ ادارٌ زندگی اجتماعی است و صخت 
آنها به وحی برنمی گرد نه خواستگاه آن وحی است 
و نه معیار صحخت آن, بلکه خواستگاه آن «ضرورت 
حیات طبیعی و اجتماعی انسان» است و معیار صخت 
آن نیز به ضرورت‌های منطقی و تجربی برمی گردد. 
در «فلسفهٌ حقوق» هم بنای حقّ حاکمیت طبیعی 
انسان بر محیط زیست را می‌گذارند. ایشان حقوق 
زا ته و «خصوصی انحصاری» و «حصوصی مشاع) 
تقسیم می‌کنند و حق مشاع را پایگاه حقوق اجتماعی 
قی و الق باون من طتفی او این ات که ماه 
زیست خود را مطابق میل و علاقة خود تنظیم کند و 
همچنین می‌تواند این حق مشاع را به حکیمان عمل 
واگذار نید ها از حکست:عسلی. آنها اه قوف که 
این نوعی وکالت است. 

عرص مایق ریات انقان ره بلگه غرضم 
این امیت» کارا کر وان باب گشوده شد که عقل دارای 
مستقلاتی است و این مستقلات امضاء شد و بعد 
مذعی شدیم که معبان مسب ان (درونی» است. 
باید بپذيريم که «سیاست مدن» نیز موضوع و حیطدٌ 
عملکرد «عقل عملی» است و ما در ادارةٌ زندگی 
اجتماعی نیاز به وحی نداریم و جای دخالت دین 
نیست. بلکه با عقل تجربی و منطقی خود راه ان را 
به دست می‌اوریم. 


ضرورت بحث از پایگاه «حجیت» عقل 
مستقل از وحی در علم اصول 


الببّه کسانی که در علم اصول دامنة حسن و قبح عقلی 
را بسط می‌دهند چنین رویکردی ندارند و نمی‌خواهند 
ما را مستغنی از وحی قلمداد کنند. بلکه بسیاری از 
این مین قانلند که دین باید در سرنوشت اجتماعی 
انسان دخالت کند و برای به دست اوردن نظرات 
شارع این مسیر را تعقیب می‌کنند» ولی از آنجا که 
در فقه موجود. گزاره‌هایی که ناظر به تنظیمات کلان 
اجتماعی باشد بسیار اندک است از این روی دنبال راه 
و چارة دیگری رفته‌اند و ساز و کارهای دیگری را 
پيشنهاد داده‌اند و ان تعمیم باب حسن و قبح عقلی 
و باب ملازمه است و این گونه به دنبال 
استنباط احکام شرعی از طریق قاعده 
ملازمه هستند. برخی آنها عناوینی 


مانند «عدالت» و «مصلحت» را مد نظر قرار می‌دهند 
و می‌گویند ما می‌توانیم از طریق این دو عنوان و با 
کمک قاعدهُ ملازمه به نوعی به «فقه حکومت» در 
عرصه حیات اجتماعی دست پیدا کنیم. 

اینجاست که بحث نیازمند حل و فصل جدّی در 
علم اصول است که آیا می‌شود برای اقامةٌ حجت در 
فقه از عقل مستقل استفاده کرد؟ از این منظر پرداختن 
به این بحث ضروری بوده و نمی‌بایست آن را یک 
بحث استطرادی در علم اصول تلقی کرد. اگرچه در 
«فقه رایج» مصادیق چندانی برای این بحث نیست ولی 
اگر توسعة دوره‌های اخیر - بخصوص با ضرورتی که 
از ناحیةٌ حاکمیت متوجّه دستگاه فقاهت می‌شود - را 
مورد توجّه قرار دهیم باید به طور جد این مباحث در 
علم اصول بحث شود و از لغزش‌ها و غفلت‌هایی که 
ممکن است از اين ناحیه دامنگیر فقه شود. جلوگیری 
کم 


زوابای بحث حسن و قبح عقلی 

بحث حسن و قبح می‌بایست از زوایای متفاوتی 
مورد دقت قرار گیرد. گاهی بحث از «هستی شناسی 
گزاره‌های اخلاقی» است یعنی بحث از واقعیتی است 
که گزاره‌های اخلاقی از آن حکایت می‌کند. 

گاهی بحث «معرفت شناسانه» است یعنی بحث از 
این است که حسن و قبح چگونه ادراک می‌شود؟ آیا 
عقل عملی آن را درک می‌کند و آن قوه‌ای است در 
قبال عقل نظری؟ درک حسن و قبح» اکتشاف است 
پا اعتبار؟ 

و گاهی هم بحث «معناشناختی» است» یعنی از 
شیوه‌های بیان گزاره‌های اخلاقی بحث می‌شود 
که گاهی در قالب «گزاره‌های اخباری» و به شکل 
توصیفی بیان می‌شوند و گاهی هم به صورت «باید 
و نباید» و شکل انشائی دارند. در اینجا بحث می‌شود 
که حقیقت گزاره‌های اخلاقی کدامند؟ آیا اینها دو 
نوع قضیه هستند يا یک نوع قضیه و در واقع انشائات 
بازگشت به توصیفات می‌کنند. همان گونه که بعضی 
از محققين این نظر را دارند» یعنی «باید عادل بود» 
در واقع بازگشت می‌کند به یک توصیف و از رابطة 
ضرورت بالقیاس عدالت با کمال نهایی انسان خبر 
می‌دهد. 

در این مباحث نظریات مختلفی وجود دارد علامه 
طباطبایی 1 محمّق اصفهانی 1 و آخوند خراسانی 1 


هریک نظریه‌ای مخصوص به خود دارند. شاگردان 
علامه 1 یعنی شهید مطهری 1 و آیت ال مصباح و 
آیت الّه جوادی نیز هر کدام نظريُ متفاوتی در این 
باب دارند. 


تقریر نظریهة محقق اصفهانی 1 در تحلیل 
گزاره‌های اخلاقی 
در اين که ما به الازاء گزاره‌های اخلاقی چیست 
تحلیل‌های متفاوتی وجود دارد که در اینجا اجمالا 
نظریه محمّق اصفهانی 1 - که آقایان بیشتر با آن در 
علم اصول آشنا هستند- را بیان می‌کنم. 
ایشان - برخلاف نظریة استاد خود آخوند 
خراسانی 1 - ملاک حسن و قبح اخلاقی را ملائمت 
و منافرت نمی‌دانستند. آخوند خراسانی 1 تلائم با 
عقل را مفاد گزاره‌های اخلاقی می‌دانند و می‌فرمایند: 
«العدل حسن» یعنی عقل تلائم با عدل دارد. جرا که 
عقل به عالم مجردات نزدیک است و در نتیجه با 
موجوداتی که بسط بیشتری دارند و به عالم مجردات 
نزدیک هستند. تلائم دارد. همچنین با موجوداتی که 
محدودیت در کمال دارند متنافر است و همین «تلائم 
و تنافر» را محکی یا مفاد گزاره‌های اسعاافین می‌دانند. 
به عبارت دیگر طبق دیدگاه ایشان همان طور که حس 
از دیدن و شنیدن و بوییدن بعضی چیزها لذت می‌برد 
دارد و ريشة این میل و نفرت. تجرد عقل است و 
وجودی و بسط و قبض وجودی است. 
اما محقّق اصفهانی 1 می‌فرمایند اگر چه ملائمت 
منافرت نیست. بلکه عبارت است از «استحقاق مدح 
و ذم» و «ینبغی ان یفعل او لایفعل». البتة ها نسست بة 
دو دسته از افعال حکم به ینبغی و لا ینبغی می‌کنیم و 

» دسته اوّل: افعالی که با نفس ما ملائمت و منافرت 
این موارد هم جزء حسن و قبح عقلی نیست. 

ه دستهٌ دوم: افعالی که آن‌ها را نسبت با غایات 
می‌سنجیم و مقصود از گزاره‌های اخلاقی همین دسته 
است. 
ما یک سری غایات مطلوب داریم که آن غایات 


ح 


۱ 
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اجتماعی مدح و ذم می‌کنيم و اين گونه «شایستگی 
و ناشایستگی» و «ینبغی آن یفعل او لایفعل» را برای 
فاعل آن اعتبار می‌کنيم. از اين رو اعتبار مدح و ذم 
نه از باب مبدأً فاعلی بلکه از نظر مبدأً غایی است 
و اين اعتبار مفاد قضایای حسن و قبح است. اگر 
گفته می‌شود «عدل حسن است» پعنی اه فاعل 
آن را مستحق مدم می‌دانند چون اين فعل در سلسله 
اتیالت ی یکت ,غایت طلواب: است»س آ تسین آن 
همچین آیشاخیه ین نکه برد دارند که من رز 
جع یایب توح الق ریت1 و در 
بنابراین طبق این دیدگاه مفاد گزاره‌های احلاقی» 
اعتبار عقلائی» است که پشتوانة آن ادراکات عقل 
نظری از نسبت سنجی میان فعل و غایت و درک 
تلائم و تنافر اجتماعی است. اگر تلائم و تنافر حذف 
شود هیچ ادراک اتحلافین واقع نمی‌شود. امّا باید بعد 
از این تلائم و تنافر یک «اعتبار اجتماعی» اتفاق بیفتد. 
از این رو گزاره‌های اخلاقی هیچ واقعیتی ورای اعتبار 
ندارد لذا این گزاره‌ها را جزء مشهورات می‌دانند. البتّه 
نفسانی بلکه مشهوراتی که معطوف به «غایات مشتر که 
اتساتی» هستتل! 

در مقام تطبیق نیز می‌فرمایند افعالی که متّصف به 
حسن و قبح می‌شوند» سه دسته هستند: 

۱.حسن و قبح بعضی امور ذاتی است." مانند عدل 
عدل هستند اتصاف به حسن و قبح پیدا می‌کنند. این 
گونه افعال دو دسته‌اند. 

۲ افعالی که اقتضای حسن و قبح دارند. 

۳ دسته سوم افعالی هستند که هیچ اقتضائی نداشته 


۲ این نظریه تا دستمایه کار شاگرد بزرگوارشان علامه 
طباطبایی ظ قرار گرفته است و این نظریه را بسط دادند. 
ایشان در مقالةٌ ششم. ادراکات اعتباری را به تفصیل تبیین 
کرده‌اند. البته برای فهم آن مقاله می‌بایست «رساله الولایه» 
ایشان خوب فهم شود. 
۳مقصودشان ذاتی باب برهان و 
مقصود همان چیزی است که مرحوم آخوند در اوّل کفایه 
در تعریف ذاتی می‌فرمایند که واسطه در عروض ندارد بلکه 
خودش موضوع حسن و قبح و اعتبار است. یعنی ارتباط این 
موضوع با غایت عمومی اجتماعی یک ارتباط روشن و واضحی 
است و ارتباط مستقیم دارد. 


و تابع شرائط هستند که «لااقتضاء) نام دارند. 

سپس ایشان وارد می‌شوند و 
می‌فرمایند که «حسن و قبح عقلی» ملازم با «وجوب 
خالق عقل است. فلذا احکام عقلی را امضا می‌کند و 
ممکن نیست که این حکم را نپذیرد. در نتیجه هر جا 
و قبح می‌کند و از اینجا باب «استنباط احکام شرعی از 
احکام عقل عملی) ون می‌شود. 

نقد و بررسی نظرية محّق اصفهانی 1 
طبق | ین مبنا پایگاه حسن عدل و قبح ظلم ملائمت 


عدل و منافرت ظلم با نفوس انسان‌ها است. انسان 
مصالح اجتماعی را دوست دارد و آن جه موجب 


مفسدهٌ اجتماعی می‌شود را دوست ندارد. انسان با 
ملاحظه و محاسبات این غایات و مصالح؛ نسبت به 
ملائمات حکم به حسن. و نسبت به منافرات حکم 
به قیح می‌کند. بنبراین پایگاه پیدایش حسن و فبح, 
اعتبارات عقلاتی معطوف به غایات اجتماعی است. 


تبعیت مصلحت پرستش از مصالح 
احتماعی در این نظربه 

حال اگر سژال شود که به چه دلیل باید خدا را 
است چه پاسخی باید داد؟ آیا حسن و قبح پرستش 
و معصیت خحدا هم ريشه در اعتبارات اجتماعی 
دارد؟! پعنی خدا پرستی خوب است چون مصلحت 
اجتماعی است؟! یا برای خسن پرستش یک پایگاه 
اخلاقی دیگر تعریف می‌کنند؟ اگر به همین حسن و 
قبح برمی گردانند. یک اشکال جدّی وجود دارد چرا 
و و وی وه مود 
به رویکردهای کارکردگرایانه به دین که آن را برای 
جامعه مفید می‌دانند. نزدیک هی و۶۵ اک بفرمایند 
دايرة پرستش از دایرة این حسن و قبح بیرون است. 


۶مقصود این نیست که محّق اصفهانی 1 قائل به این حرف 
هستند بلکه لازمةٌ نظرية ایشان است. 


سژال می‌کنیم در آنجا حسن و قبح اخلاقی چگونه 
معنا می‌شود؟ در این صورت تحلیل ایشان از پایگاه 


جوابگو نیست." 
ضرورت تحلیل میل و احساس در تبیین 
«حسن و قبح» 


اندیشمندانی چون آخوند خراسانی 1 و مق 
صفهانی 1 و بسیاری دیگر از محقّقین به این نکته 
توجه کرده‌اند که به هیچ وجه نمی‌توان حسن و قبح 
خحلاقی و الزامات اخلاقی را بدون نوعی کشش و 
میل در انسان تفسیر کرد. این رویکرد در مقابل کسانی 
ست که قائلند حسن و قب یک امر واقعی است و 
ما آن را درک می‌کنيم» مانند صفاتی که با عقل نظری 
می‌فهمیم مثل «الکل اعظم من الجزء» یا «چرخش 
زمین دور خورشید» و «شیرینی قند) و... یعنی (خسن) 
یک صفت است برای «عدل» همچون «شیرینی» برای 
(قند). 


در این صورت با دو اشکال مواجه می‌شویم: 

یک اشکال این است که به جه علت ما درون خود 
رس الزام می‌کنیم؟#چخرا من باید عادل باشمٌ؟ 
دوم این پن که چرا احساس لطافت و انس روحی در 
ما پدید می‌آید؟ بر فرض که صفتی به نام «حسن» در 
(عدل) باش هو حه علتی مر ضستنیه آن (احساس) 
حسن می کنم؟ بر همین اساس حضرت آیت ال 
مصباح که می‌فرمایند حسن و قبح اخلاقی به یک 
رابطةٌ واقعی برمی‌گردد و «حسن» را «ضرورت 
بالقیاس فعل نسبت به کمال نهایی» انسان. تعریف 
می‌کنند. در نهایت چون می‌بینند از دل این مطلب. 
حسن و قبح اخلاقی و احساس بیرون نمی‌آید» به آن 
ضمیمه کرده‌اند که انسان به کمال نهایی خود «میل» 
هم دارد و از آن طریق نسبت به مقدمات آن هم میل 
پیدا می کند. 


مخدوش بودن مبنای «حسن و قبح ذاتی». 
«تلاتم با عقل» و «حب نفس» در پایگاه 


۵علاوه بر این اشکال دیگری به ایشان شده است که این 
نظریه خلاف وجدان است. یعنی ما از خسن و الزام اخلاقی 
می‌کنیم در حالی که شما از یک اعتبار عقلائی سخن می‌گویید. 
بر فرض که اعتبار عقلاتی هم باشد این اعتبار عقلائی. موضوع 
محل بحث در اخلاق نیست. 


حسن و قبح اخلافی 
حال واقعا معیار حسن و قبح چیست؟ در اینجا بحث 
بر تحلیل حسن و قبح از منظر هستی شناسی متمرکز 
می‌شود و این که باید و نباید در واقع چیست؟ و آیا 
مابه‌الازانی دارد با صرفا اعتباری است؟ مابه‌الازای آن 
چیست؟ ذات فعل است؟ تلائم با عقل است؟ تلائم 
اش ۱ تراسانی 1 می‌شود این 
است که اگر چیزی ملائم با عقل بود چرا باید ملتزم 
به آن باشیم؟ چرا باید عدل را انتخاب و اختیار کنم؟ 
به چه دلیل؟ مگر عقل خدای ماست که هر چه ملائم 
او بود به آن گردن بگذاریم؟! مگر ما عقل پرست 
هستیم؟! 

این نقد به محقّق اصفهانی 1 هم وارد است. چرا 
طبع جامعه هماهنگ بشوم؟ اگر دلیل آن این است که 
در صورت تخلف. مجازات می‌شوم باز هم توجیه 
نمی‌شوده بر فرض که من بخواهم خلاف آن عمل 
جار و ری 
بدتر استت» بر فرض 0 ذایا خوبت است)؛ 9 از 
درون آن ۳ پیرون می‌آید؟ ثانا ۱۳۹ 
قرار ۳ متعال هم باید آن را 
لمکم 
اشکال دبعر این 
کجاست؟! 
این بازگشت می‌کند ک۱ ۳ پرستید و به 
لوازم واقتضائات ذات آن ملتزم بود. در حالی که ما 
عدل‌پرست نیستیم. انسان موحد فقط به لوازم الوهیت 
در نظر بگیریم. به تعدد آلهه برمی‌گردد. 

اگر ملاک (خسن) ۳ کمال نفس بدانیم یعنی انسان 
جون «حت ذات» دارد. کمال خود را نٍ 


۱ این ذات الزام او 


نیز دوست دارد. 


(.شهید مطهری [ نیز حسن و قبح ذاتی را قابل مناقشه دانسته 
و آن را نزد حکما بی‌پایه تلقی می‌کند. (تعلیم و تربیت در 
اسلام. ص )٩۸‏ 


و 


می‌حسن وقبح 


ونقلٌ ۲ 


ن درعلم اصول 


- 
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در نتیجه انسان میل به مصادیق کمال خود پیدا می‌کند. 
بنابراین ی یی سس 
من به چه علت باید به دنبال کمال خود باشم؟ مگر 
من نفس‌پرست هستم که می‌بایست به دنبال کمال آن 
بروم؟! 

ممکن است پاسخ دهند که حبّ نفس. ذاتی است و 
که پر ستتسر نفس دائمی است و انسان الی الابد مقیّد 
به حبٍ نفس است. در این صورت عالی‌ترین موحدها 
هم خودشان را می‌پرستند لکن به شرک خفی و هیچ 
وقت نمی‌توان از این حب نفس آزاد شد. 

ريشهٌ این حرف در فلسفه است آن جا که می‌گویند 
موجود مجرد. بسیط است و در آن جا علم و عالم و 
معلوم و عشق و عاشق و معشوق یکی است. همانطور 
که خودش عالم است و معلوم. خودش 
و معشوق. اگر حت ذات این کوئه معنا شد من الی 
ید اسر خودم هتم مگر این وی 
7 
نفس فرار کرد. 

اگر گفته شود که خود خداوند هم بندگان را به 


یی آبیش 


افثال بهشت: دصوانت کرده است» پاسخ این است که 
دعوت به بهشت هم دعوت به مظاهر رحمت الهی 
این نظریه - که همه انسان‌ها دنبال کمال نهایی خود 
هستند- همان نظرية «استخدام» است لکن در یک 
یه عانعن هه قه دنا تال بای سرد 
هستند و همه را به حاطر کمال نهایی خود می‌خواهند. 
لکن در این نظریه گفته شده است کمال نهایی در 
قرب الهی است. عنایت کنید که گذاشتن اسم «قرب 
الهی» روی آن مشکلی را حل نمی‌کند چون معنايش 
می‌خواهم قرب را می‌خواهم. یعنی قرب الهی را هم 
به تبع کمال خودم می‌خواهم و «فی نفسه» موضوعیّت 
ندارد. این حرف با «آن قماعذوا ال عروجَل خن" 
تا کان تیسستته اساسا استترا اللباا سب اه بیان باه 


عَن آبي عند اد 7 قال ان اعد تقوم بو اه عَ و جل 
خفا فتلک عبادة العبید و قَم عذوا اه تبازک و تعالی طلب 
زاب فتلک عبادَة الاجراء و رم بدا اه عَر و جل خبَا له 
فتلک عباده الاخزار و هی آفضل العبَادة (الکافی» ج ۲ ص ۸۲) 


اش کااست) باق[ تهایت اناوت تنس انیت 


تبیین نظرية مختار 
حسن اخلاقی 


نکتة اول: در فلسفة اخلاق نباید حسن و قبح 
اخلاقی را به گونه‌ای تعریف کرد که از محور توحید 
خارج شود بلکه می‌بایست مبنای حسن و قبح به 
توحید برگردد و الوهیت حضرت حق پایگاه حسن 


نکتهُ دوم: از انجا که طریق تحقق همه خوبی‌های 
احلاقی نبی اکرم 6 و اهل بیت : هستند و 


طریق تحقّق همه رذائل اخلاقی اولیاء طاغوت هستند" 
باید علاوه بر الوهیت. تولی و تبری هم در پایگاه 
است که به سجده در برابر خداوند متعال باز کشت 
استکبار بد است. در مسیر توحید نیز تناسبات تولی به 
نبی اکرم 
طاغوت بد است. 

بنابراین به لحاظ «هستی شناسی» آن میلی که 
پایگاه گزاره‌های اخلاقی است - به گونه‌ای که اگر 
برداشته شود هیچ حسن و قبحی معنا نمی‌شود و 
هیچ احساس اخلاقی پدید نمی‌آید- میل به سجده 
و حبٍ الّه است. میل به توحید نیز در نهاد و فطرت 
انسان‌ها وجود دارد. (فطرت ال ای فطرالاسعلنها )* 


افقتاد این حت نیو ست به طریق و ضراط استه که 


0 شوب اسف‌ي قاشیانت ی ند انتای 


صراط امیرالممنین 7 است ". همه لذات بهجت‌ها 
و نعمت‌ها آثار صراط است. لذت انسان موحد از 
پهشگه للت از ولیت ام زيم ز و لت از 
سجده و بندگی است. بنابراین مقصد این صراط 
عبودیت کامل است نه کمال من. 


میل و حت به بندگی و عبودیّت خداوند. احساس 


رن آبی عند ال 7 قال لخن اضل کل پر و من فزوعت 
کل بر .و عَدُونا ال کل شرٌ و من فروعهم کل قبیح و فاحشة 
(الکافی» ج ۸ ص ۲۶۳) 

دروم ۳۰ 

۰.روایات بسیاری بر تطبیق «صراط) بر مت 7 
دلالت دارد. ازجمله: عَنْ مُحَمّد بن الفضل عَن التمالی عن 

جَعْفر 7 قال: أرخی ال الی یه تیار 
علی. صراطمُستقییه قال: نک عَلی ولايّة علی و علیْ هو 
الصْرَاط المَستَقیم (لکافی ج ۱ ص ۱۲) 


و کمالات آن يا ملائمات عقل يا ملائمات نفس 
اجتماعی. اینها مبدا پیدایش اخلاق و پرستش خداوند 
لته اسان اعقار دارد و خر تراند از این قظرنت 
برگردد و نفس خود را بپرسد. ( رت من امد له 
واه )۱ (آراعهد کیان یات آن ابو لشَیْطا نلک 
تسام تاک شتظان هی سنا سرا 
و اله انتخاب کند. اما میلی که پایگاه اخلاق است 
میل به توحید. سجله و خشوع در برابر اوست. در 
قدم بعد هم حبٍ به صراط است و نفرت از دشمن 
او. انسان می‌تواند نفس خود را مبنا قرار داده و همه 
چیز را برای خود بخواهد. در این صورت اگر اعتبار 
«عدالت» هم می‌کند به خاطر منافع خودش است. طبق 
نظریه «استخدام) انسان‌ها به دنبال منافع خود هستند. 
همه می‌خواهند یکدیگر را استخدام کنند. به همین 
دلیل اعتبار اجتماع می‌کنند و برای این که به منافع 
خود برسند اعتبار عدالت می‌کنند. در این صورت 
عدالت یعنی آن چه منفعت من را تأمین می‌کند. بله 
امکان دارد که این گونه شود و همه گزاره‌های اخلاقی 
مشترک فطری که پایگاه احساس اخلاقی در وجدان 
به کثرات و ذوات متعدده هم نیست. انسان در فطرت 
شخودش, متعلق به بت‌ها و آلهه متعده و کیرات خلق 
تشاده است شهید مطهری ط بر طربه ید را در 
فلسفهة اخلاق بر «پرستش» بنا نهاده است. ۳ 


الوهیت حضرت حق. پایگاه الزامات اخلاقی 
مطلب دیگری که باید بحث شود این است که الزام 
اخلاقی از کجا ایجاد می‌شود؟ اگر در بیرون یک امری 


7اه ۲۱۳ 
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در او ایجاد فشار کند. انسان هیچ‌گاه احساس الزام 
نمی‌کند. آن چه در خارج. انسان را به طرف عدل 
عجر کیت ادها گنه اصساسی ی کف بای غاد بان 
جیست؟ ایا خسن ذائی .خلل. است؟1 بعتی. غذل 
ذاتی است در عالم که اقتضائات خودش را به نفس 
انسان الزام می‌کند؟! یا اين که جامعه. اقتضانات و 
الزامات خودش را به انسان الزام می‌کند؟! همانگونه 
که هار کته مي کففت اتحساب نگ ها تانعی ۸۱ 
طبقَةٌ اقتصادی ماست و روابط اقتصادی و تولیدی. 
اخحلاق درست می‌کند. يا این که الوهیت حضرت حق 
لوازمش را به انسان الزام می‌کند؟ الزامات اخلاقی از 
جریان الوهیت ناشی می‌شود و حضرت حق الوهیت 
و ولایت خود را بر فطرت‌های انسان‌ها الزام کرده و 
آن‌ها را به سمت الوهیت خود سیر می‌دهد. البتّه به 
ما اختیار داده است که از فطرت خود عدول کنیم, 
(ا لین )۳ بنابراین این که باید عادل بود 
الزامات فعل الهی در ماست نه الزام نفس خودم یا 
الزام اجتماعی. 

ائمه معصومین 29 طریق حریان الژامات 
ناشی از الوهیت در عالم 

طریق این الزامات در عالم - که از الوهیت حضرت 
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حق ناشی می‌شود- نبی اکرم ‏ 6 و اهل بیت 
هستند» «فهم ملات تماءک وارست عقی طهران لالهلا 


۱ 


لوهیت از طریق آنها جاری می‌شود. یعنی 
حقیقت الزام» ان تعلقی است که در وجود مبارک نبی 
اکرم 6 به سجده تام وجود دارد و اين تعلق در 
فطرتهای ما جاری می‌شود الزام در وجود ما شعاعی 
از تعلقات حضرت 6 است که همان فطرت و 
عقل ماست. عقلی که خداوند دستور داد: «اقمل‌فاقبل 
وادیرفادیر»" سپس خداوند به او قوایی داد تا دیگران 
را الزام کند. بنابراین تعلق نبی اکرم . 6 به الوهیت» 
طریق جریان عبادت در عالم است که در نفس ما 
جاری می‌شود و ما از این طریق ملتزم به الزامات 
اخلاقی هستیم. بر این اساس تمام اخلاق حمیده و 
الزامات اخلاقی که در خود احساس می‌کنيم» فرع 
الزام نفس نبی اکرم 
نسبت به خداوتد متعال دارند. 

امکان اعراض از الزامات اخلاقی و توی 
به الزامات اولیای طاغوت 

اثبثه انسان‌ها می‌توانند از این الزامات فطری اعراض 
کنند. دور هم جمع شوند و جامعه پرستی کنند که در 
یبن صورت الزامات جامعه تبدیل به الزامات اخلاقی 
می‌شود. در حال حاضر مردم در غرب دارای احساس 
لرامات اخلاقی هستند که در حقیقت ضدٌ اخلاقی 
ست و معنای معروف شدن منکر همین است. یعنی 
لزامات اولیای طاغوت و ابلیس جای الزامات حق 
می‌نشیند و نفس‌ها تابع الزامات شیطانی می‌شود. 
از ین هرا به همین تتاسته اگر. کی .ولایت 
ایلیسی زا قبول کرد الرامایت. شووین. وا بر اسان 
تحمیل می‌کند و انسان زشتی‌ها را زیبا می بیند و 
احساس الزام نسبت به آن‌ها می‌کند. ابلیس از خداوند 
جنود خواست برای مقابله با نبی اکرم 6 و در این 
میدان جهاد اکبن در حال جنگ برای تسخیر نفوس 
است. جامعه کفار یک سری الزامات اخلاقی به ما 
یل هی کل نی ونیا شقاسین, ها زا یر می‌دها کد 
می‌بایست از آن زیباشناسی فرار کرد و به آن ملتزم 
نشد. حتی ذائقهة ما را در خوراک و سلائق ما را در 


ات). 
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فرم لباس تغییر می‌دهد. ما در مقابل باید کاری کنیم 
که نفرت اجتماعی از آن مدل‌ها پیدا شود. 


ضرورت جریان «تعبّد و تولی» در عقل 
و منطق فهم 

اگر الزامات حتق, به تعلق به الوهیت برگشت طریق 
آن تمشک به ولایت است. تمشک به ولایت اهل 
: در فلسفه و منطق هم باید جاری شود. 
یعنی می‌بایست منطق تبعیت و حجیت از وحی داشته 
باشیم. منطق حجّیت بعنی منطق تبعیت فاهمه من از 


بیت 


سوال 
آیا شما ملازمه را رد می‌کنید؟ 
حواب 


پله ملازمه به این معنا رد می‌شود چون پایگاه آن 
رد شد. ملازمه آنگاه مورد قبول است که حجیت آن 
در تبعیت از وحی تمام شود. آن چه عقل در تولی 
می‌فهمد حجت است. امّا نمی‌توان پذیرفت آن جه 
عقل مستقل می‌فهمد شارع هم طبق آن حکم می‌کند. 
اگر کی در تولی تن .رفت: تین یهیات. از 
عوض می‌شود. علامه طباطبایی 1 در برهان صدیقین 
اصل تناقض را این گونه معنا می‌کنند که اصل وجود 
حضرت حق به نحو ضرورت ازلی ثابت است نه این 
که مصادیق تناقض را بر روی کثرات ببرند و بگویند 
ین عالم هست و نیستی و هستی آن برابر نیست. 
بلکه می‌فرمایند حقیقت هستی به نحو ضرورت 
زلی ثابت است و عدم پذیر نیست. اصل تناقض را 
با توحید تفسیر می‌کنند. با این که بدیهی‌ترین اصل 
است. معنای این آمر این است که تکامل در ادراک از 
بدیهیات است. بنابراین فهم و ادراک در تولی به دین 
جت سم سوک از رن صرفا استظاه تقلی تنس 
بلکه اين تولی می‌بایست در همه حوزه‌های علم به 
تناسب خودش فاعده‌مند و روشمند شود و روش ما 


به حجیت برسد. بررسی کیفیّت جریان تعبّد به وحی 
در منطق فهم و توسعه منطق حجّیت - که همان علم 
اصول است- نیازمند مجالی دیگر است. 

تسف توبات 
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از آنجایی که شناخت موضوعات احکام (موضوع 
شناسی) در پاسخ دادن به مسائل شرعی به طور 
صحیح. تأثیر بسزایی دارد و عدم اطلاع کافی و دقیق 
از موضوعات. چه بسا موجب سوء برداشت نسبت به 
موضوع و در نتیجه صدور حکم نادرست نسبت به 
آن شود مشاهده نحوة ذبح صنعتی حیواناتی که نیاز 
به ذبح شرعی دارند. ضروری به نظر می‌رسد. مواجه 
شدن با این موضوع از نزدیک موجب می‌شود شبهات 
پیرامون آن اشکار شود و پس از رفع آن احکام الهی 
در نفس انسان مستحکم‌تر می‌شود. 

در ذیح مرغ با دیدن نحوة انجام آن سوّالاتی مطرح 
می‌شود مثل این که آیا ذبح با استیل اشکال دارد؟ آیا 
اگر مرغ به صورت واژگون آویزان و رو به قبله باشد 
کافی, است؟ آیا شوک الکتریکی مائعی, ندارد؟ تحوة 
گفتن بسم الّه چگونه باید باشد؟ ایا برای چند ذبح 
یک بسم اه کافی است؟ آیا به صرف اعتراف شخص 
به گفتن بسم اه" و رعایت شرایط از سوی او به 
گفته‌اش اعتماد می‌شود؟ 

انم سول ای سوالاتی از آسن قیل پس از فطاهلة 
کیفیت ذبح پدید می‌آید و پس از آن مجتهد و 
پاسخگوی مسائل دینیبه دنبال پاسخ آنها به طور 
دفیق و شفاف بر می‌اید. 

بر اين اساس در تاریخ ٩۱/۲/۸‏ برخی اساتید و 
دانش آموختگان مدرسٌ فقهی امام محمد باقر 7 از 
کشتارگاهی در اطراف شهر قم بازدید نمودند تا از 
نزدیک از روند ذبح مرغ و چگونگی آن و رعایت یا 
عدم رعایت مسائل مربوط به کشتار مرغ اطلاع کسب 
نمایند. 

پیش از بازدید. مسائل شرعی مربوط به ذبح مرغ 
چون شرایط ذابح وسیلهٌ ذبح و چگونگی انجام ذبح با 
توجه به نظرات فقهاء مورد بررسی قرار گرفت. 

در این بازدید علمی, حجة الاسلام اسماعیلی (ناظر 


شرعی ذبح) در رابطه با کیفیت ذبح در 
کشتارگاه مرغ چنین گفت: 

مرغ پس از اتصال به دستگاه 
تحرکش کم شده سپس وارد دستگاه 
شوک می‌شود و مرغ بی‌حال می‌گردد. 
آن گاه ذابح مسلمان شیعه, در حالی که 
رو به قبله ایستاده و برای ذبح هر مرغ کلمة بسم اه" 
را بر زبان جاری می‌سازد و چهار رگ اصلی گردن 
او(نای. مری و دو شاهرگ روی گردن) را با چاقوی 
آهنی در یک زمان قطع می‌کند.(فری اوداج اربعه) 

برای اطمینان از قطع آن چهار رگ به نظر فقهاء ذبح 
باید از زیر جوزه (استخوانی که در انتهای نای قرار 
دارد و نای و مری را به هم متصل می‌کند) انجام شود 
و به گونه‌ای این عمل صورت گیرد که سر مرغ جدا 
نشود که در صورت جدا نمودن سر کار حرامی انجام 
داده است ولی مرغ "حلال" خواهد بود. 

پس از انجام مراحل فوق» پر مرغ‌ها در دستگاهی 
زده شده و سرشان از بدن جدا می‌گردد و سه تا چهار 
دقيقه درنگ می‌کنند تا عمل خروج خون از بدن به 
خحوبی انجام شود. از این پس خون باقی مانده در بدن 
مرغ محکوم به طهارت و حلیت است. اکنون وقت 
تطهیر و شستشوی مرغ‌ها از زیر دوش آب فرا رسیده 
است. 

مراحل نهایی؛ قرار گرفتن مرغ‌ها در دستگاه انجماد 
و بسته بندی انها می‌باشد. 

لازم به ذکر است که در تمام مرغ‌داری‌های ایران 
ناظر شرعی ذبح وجود دارد و از نزدیک کار آنها را 
رصد می‌کند و در تمامی کشورهای اسلامی عمل ذبح 
به همین صورت دستی (نه صرفا با دستگاه) انجام 
می‌شود. بنابراین شبهه‌ای در عدم حلیت مرغ‌هایی که 
در بازار ایران و کشورهای اسلامی موجود است و در 
این کشورها ذبح شده است. وجود نخواهد داشت. 
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حتما تا کنون اتفاق افتاده است که بخواهید یک مقاله علمی بنویسید يا یک موضوع پایان نامه انتخاب کنید در این 
مواقع به فکر می‌افتید که آیا تحقیقی نزدیک به موضوع شما از طرف محققی صورت گرفته است و يا مرکز تحقیقاتی 
در این زمینه وجود دارد که بتوان با مراجعه به ان از اطلاعات ذی قیمتی بهره مند شد؟ 

جواب این سوالات در مراجعه به اینترنت تا حدود مطلوبی مشخص می‌شود. پایگاه‌های اطلاع رسانی‌ای با همین 
هدف به وجود آمده‌اند که با جمع آوری میزان قابل توجهی از مقالات. پایان نامه‌هاء نشریات و کتب محقق را در یافتن 
نوشتة مورد نیاز خود پاری می‌نمایند. 

از جمله مهم‌ترین و بزرگ‌ترین این پایگاه‌ها می‌توان به موارد زیر اشاره کرد که در این مقاله در صدد معرفی یکی از 
این مجموعه پایگاه‌ها می‌باشیم: 


حطم ۰۸001۲۵۵۵6 ۱۷۳۱۷۳۲۹۸۷//: 10 بانک مجلات و نشریات تخصصی علوم انسانی(نور) 
مه تلع 2  10://۱۳۹۸۷۸۷‏ | _بانک اطلاعات نشریات کشور 
۹62۲ 00:۳۸ | سامانه ملی اطلاعات تحقیقاتی 
۱/:/02161006۴ | سامانه ملی مقالات و تحقیقات دانشگاهی 
عهع11200 ۳1:۲۸ | پژوهشگاه علوم و فناوری اطلاعات ایران 
طذ هام :۳.0 | خانه کتات 


حدرمی,صو‌طام) م0 تصصهاو ۳۵:۳۸ | پایگاه اطلاع رسانی سراسری اسلامی(پارسا) 
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1 در این میان, پایگاه اطلاع رسانی سراسری اسلامی(پارسا) منبع مناسبی برای هدف ما به نظر می‌رسد. اگرچه گستردگی 
۵ و خدماتی که پایگاه مجلات تخصصی نور ارائه می‌کند بیش از پایگاه پارسا می‌باشد ولی به علت وجود بروشورهای 
معرفی این مرکزء نیازی معرفی آن پایگاه وجود ندارد و علاقه مندان می‌توانند برای آشنایی با کلیه این پایگاه‌ها به سایت 
انها مراجعه نمایند. مراجعه به این سایت‌ها و یا حداقل یادداشت ادرس انها ضرری ندارد. زیرا یافتن ادرس انها در روز 

۸ قحطی منابع. به این آسانی میسر نخواهد بود. 


پایگاه اطلاع رسانی سراسری اسلامی (پارسا) 


پایگاه اطلاع‌رسانی سراسری اسلامی(پارسا) از موسسات وابسته به دفتر آیت ال 
التعظی سشستاتی اس کر سال ۱۳۷ کاسسن شت: قدف آساشی انش موسسته 
اطلاع‌رسانی و ارایه خدمات در زمینه منابع و آثار اسلامی و پژوهش‌های مرتبط با 
جهان اسلام است. 

در این موسسه تلاش بر آن است تا تمام اثار و تحقیقات اسلامی تحت یک نظام 
خاص در اختیار پژوهشگران قرار گیرد؛ نحوه کار به این ترتیب است که ابتدا در 
بخش «ماأًخذ شناسی آثار اسلامی» مشخصات کتاب‌شناختی هر اثر شامل: پدیدآورنده 
نام اثر» ناشر. تعداد جلد. تعداد صفحات. عکس روی جلد و... استخراج هی گردد: 
در این مرحله کلية آثار اسلامی صرف‌نظر از قابلیت پژوهش داشئن با نداشتن؛ معزفی 
9 

از آن دسته از آثار اسلامی. که بر اساس ارژیایی, کمیته غلمی» خنبه پژوهشی و 
تحقیقاتی داشته باشند. چکیده‌ای تهیّه می‌شود که پس از ترجمه و ویرایش به سه زبان 
فارسی, عربی و انگلیسی در اختیار پژوهشگران و محققان قرار می‌گیرد. 

با توجه به تورم اطلاعات و برای سهولت دسترسی به منبع موردنظر این مسسه 
اقدام به طراحی و تدوین اصطلاحنامة ویزهٌ علوم اسلامی کرده است. در این 
اصطلاح‌نامه بیست موضوع اصلی و هزاران شاخ فرعی برای علوم اسلامی تعریف 
شده است که سرشاخه‌های اصلی اصطلاح‌نامة مزبور شامل: 

۱ احلاق؛ 
ادبیات. 
. ادیان و فرق. 
اقتصاد. 
پیامبر و اهل‌بیت  .‏ 
. تاریخ و جغرافی؛ 
جامعه‌شناسی. 


حدیث» 


ماع مهم و ف عم خ هر 


3 
. روان‌شناسی و علوم‌تربیتی» 
. شخصیت‌شناسی» 

۳ علوم سیاسی» 

۶ علوم طبیعی و ریاضی. 

۷. قرآن و علوم قرآنی, 

۸. کلام 

٩‏ مرجع 
شده و دارای انعطاف لازم و قابلیت جرح و تعدیل در شاخه‌هاست. 
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دز,نایگاه بارش در بخال اضر پیش از سب هزار رکزوه اطلاغاتی شامل کناب 
مقاله مجموعه مقاله و پایان‌نامه در موضوعات اسلامی وجود دارد این اطلاعات 
به روش جست‌وجوی کلمه‌ای و موضوعی قابل بازیابی است و شامل اطلاعات 
کتاب‌شناسی, نمایه و چکیده و تصویر روی جلد برخی از آثار است. 

ارتباطات موضوعی منابع این بانک» ویژگی مهم دیگری است که از طریق 
ان می‌توان به اطلاعات بیشتری در موضوع مورد نظر دست یافت و با توجه به 
اطلاع‌رسانی فراملّی موسسه پارسا برخی محصولات به سه زبان فارسی. عربی و 


انگلیسی ارائه می‌شود. 


امکانات بایگاه 
برخی امکانات این پایگاه داده بدین شرح است: 


جستجو در مشخصات و چکیده 

در این قسمت می‌توانید با انتخاب عنوان مورد نظر خود که شامل اصطلاح‌نامه, 
عنوان کتاب يا مجموعه عنوان مقاله نشریه. محل نشر عنوان پایان نامه. متن چکیده 
عنوان مقاله مجموعه. کلیدواژه چکیده‌ها؛ ناشر پدیداورنده و پا انتخاب تمام موارد 
ذکر شده و وارد کردن موضوع در کادر. جستجوی خود را انجام دهید. 


جستجو در متن کتب و مقالات 
در این صفحه شما با وارد کردن قسمتی از عبارت متن کتاب يا مقاله مورد نظر خود 
در کادر جستجو. جستجوی خود را انجام می‌دهید. 


کتابسرای‌ناشران 

در این صفحه لیستی از ناشران اسلامی بر طبق تعداد کتب قرار داده شده است. که 
شما با انتخاب هر ناشر به اطلاعات ارزشمندی راجع به ناشر مربوطه شامل مشخصات 
ان و لیست تصویری تمامی کتب منتشره همراه با مشخصات کامل کتاب‌ها دسترسی 
پیدا خواهید کرد. همچنین شما امکان جستجوی ناشر مورد نظر خود را درغالب 
جستجوی الفبایی و يا به صورت وارد کردن نام ناشر دارا خواهید بود. 


شسهر کتاب 

در این صفحه لیستی از کتاب‌ها بر اساس حروف الفبا همراه با تصاویر مربوط به 
آنها به نمایش گذاشته می‌شود. شما با انتخاب شماره صفحه و پا انتخاب حرف اول 
کتب به جستجوی کتاب مورد نظر می‌پردازید؛ با انتخاب هر عنوان کتاب به اطلاعات 
ارزشتتنی فر مورد آن خسترشی بیدا ی کتیلا 

اکنون ما به جستجوی نام اثری در میان منابع این سایت می‌پردازيم تا با امکانات 
و ویژگی‌های آن آشنا شویم. موضوع مورد نظر ما «نسخه‌شناسی در اسلام» است. 


جستجو را با توجه به نیاز خود تعیین می‌کنیم(شکل ۱) 


۳ ۳۲ ی 
پل اسر ایازم 1 ۱ ماه 0 


۱۰ 


م‌تصولات بانگها 
* حستجو بیشرفته * جستجو ساده 
جستتو در تایح مکنف و بانکها 


با شمه ابی کلمات : "تسخه شداسی در أسلام* 
با حداثل يکي از اين گلمات 


بدوت این کلمات ؛ 

عیارت ؛ 

ترکیب با ؛ 9 4۵ با 

تعداد نتایم در صفحه!؛ ۱90 فک 

0 کتاب (7] مقاله نشریه 7 مفاله مجموعه [6] بایات نامه 6 مقالله دایرقالمعارف 

وت <2 9]نشریات 7] مصسات [7] بدیدآورنده 7] ناشر 7 کتابخانه ها 

ات۱۳ ۲ رم سر وافتدسان 

حستجو 


تسناد نتایج 


تعداد ندایم جستجوي کتاب :37 

تعداد نتایم جستجو مقاله نشریه *17 
تعداد نتایجم جستجوي ففغاله مجموعه :3 
تعداد نتلیج حستحوي بایان نامه :86 

تعداد نتایم حستجوي مقاله داب نالمعارف :0 
تعداد تتایم جستجخوک یدیدآورندگات 04 


در پایان نتایج مناسبی برای موضوع مورد نظر ما نشان داده می‌شود که از نظر دقت 
جستجو از پایگاه مجلات تخصصی نور بهتر است. در ضمن این پایگاه چکیده‌ای از مقاله 
پا کتاب یافته شده را در اختیار محفق قرار می‌دهد که در صورت نیاز می‌توان با توجه به 
۲ 
زا ۳ 


بط را ۰ مها حاج مصفاها 


8999 تس 


* حستجو بیشرفته *# حستجو ساده 


۳ 


محصولات 


دگاده ! نویسنده یائولا اورستي مترحم شبرین بنیاحمد 
.ای نسخههاي خطي اسلاعي: ويژگيهاي عادي و گونهشناعدی 
سریه : ناهه بهارستان 
سفحه ۲ 74-35 
فارسی 
11,12 
5 شمسي 


12094900 ۱ 
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-رکابه 


خر بژوهش حاضر مولف بس ز تبیین ميناي نظریه تسخه خطي اسلاصي بر بایه کاربرد خط عربي» که خر زيانهاي مختلف دنياي اسلام براي 
نسخهنويسي به کار رفته است» نسخههاي خطي اسلامي را دلراي خصوهیتي میداند که بیش از هر چند بر ميناي يك هنگ کتابي مشترگ 
در تصامي جهان اسلام استوار است. ابن خصوهیت بیش از شمه بر بایه ارزشهاي مریوط به کتاب در اسلام» اشکار دد. و میکوشد از 
طریق نسکهشناسي تطبيقي» به برخي حضوصیات مشترگ روشها و كارمابههاي به کار رفته در فرهنگ نسعهنويسي جهان اسلام دست 
یلبد» و براي نبل به این مقصود بیش از یکصد نسخه خطي اسلامي متعلق به کنابخانه بایها نر واتیکان و کتابخانه ملي فرانسه را مشتمل بر 

قدیمیترین نسخههاب خطي غربي با منشا اسيانيابي و شمال افريقايي را مورد بررسي قرار داده است. ابن نمونهها به قرانهای تقطف و 
۲ نسحخههاي غیر قراني» نوشته شده بر روي برق بوستي و کاعذ نقسیم میشوند و به ترتیب ثاريخ ذکر میگردند. موف خر بایان به بررسي نو 
شکل حوزه بزرگ و متمایز شرق و غرب در نسخهشناسي اسلامي و تفاوتهاي آنها را نظر رمش و مواد به کار رفته در تولید کناب میبردازد. و تماس 

1 1 هنطقه ۹ 


تمد 
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رامبنای‌ترون و مسا مقالات 


موی وا یا با تنل زازیای ید رک موشر اسان را سفن 

۲. موضوعات صرفاً فقهی. اصولی و رجالی یا امور مربوط به آنها باشد. 

ال در جاعع دیگری به ععاب ترشیهه باقد با هموسان براع شایر سطالات ارسال نو ناشد. 

1 مقاله دارای سیر منطقی باشد (تبیین موضوع. واژگان کلیدی, سابقة بحث. اقوال ادلة اقوال, ادلة مورد نظر محقّق 
و نتیجه گیری واضح) 
۵. مقاله باید دارای یک چکیده حداقل در ۵ سطر در ال مقاله شامل تبیین موضوع. ساختار و نتیجه باشد. 
1 مقاله تایپ شده باشد و فایل آن به دفتر مجله تحویل شود. 
۷ مقاله حداکثر در ۱۵صفحه ۸4 با قلم لوتوس ۱۶(در متون عربی از فونت بدر استفاده شود) و حداقل در ۲۰ سطر 


روش ارجاع به منابع در متن و پایان مقاله 


۱. آدرس‌دهی مقاله باید به روش پانوشت و با ذکر نام منبع» شمارة جلد و صفحه‌ای که مطلب مورد نظر از آن نقل 
شده انجام شود و مشخصات کتاب‌شناسی در فهرست منابم انتهای مقاله قرار گیرد. 

۲. تنظیم فهرست منابع در پایان مقاله به ترتیب ذیل می‌آید: 

برای درج مشخصات کتاب: نام کتاب. نام و نام خانوادگی نویسنده ترجمه یا تصحیح یا تحقیق: نام و نام خانوادگی 
مترجم. مصحح يا محقق. شهر محل انتشار. انتشارات. نوبت چاپ. سال نشر. 

پرای درج مشخصات نشریات: نام مقاله نام و نام خانوادگی نویسنده نام نشریه» شماره محل نشر» سازمان پا موسسه 
ی ارگان منتشر کننده, تاریخ انتشار. 


۱. نظریات مندرج در مقالات. الزاما بیانگر دیدگاه‌های مجله نبوده و مسئولیت آن به عهده نویسنده آن است. 
۲. مجله در ویرایش تلخیص. پذیرش یا رد مقالات آزاد است. 


۳. مقالات ارسالی به هیچ وجه پس فرستاده نمی‌شود. 
۶ نقل مطالب مجله با ذکر ماخذ بلامانم است. 
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اذا اذل ان عیراحظر لاله 


هر گاه خداوند بنده‌ای را خوار کند. علم را از او منع می کند 


